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AVERTISSEMENT 

• ■ * 

DU TRADUCTEUR. 



J'ai réuni dans ce volume Y Éthique, le Traité de la Ré- 
forme de l'Entendement et les Lettres. L'Éthique contient 
la doctrine de Spinoza ; le Traité de la Reforme de l'En- 
tendement, sa méthode ; les Lettres sont un commentaire 
toujours animé, souvent lumineux, de Tune et de l'autre. 
Tout cela paraît dans notre langue pour la première fois. 

Spinoza avait d'abord écrit Y Éthique en hollandais ; il 
la mit ensuite en latin , probablement à l'époque où il 
voulut la donner au public 1 ; mais il renonça bientôt à ce 
dessein 2 , et l'ouvrage ne parut qu'en 1677, quelques mois 
après sa mort , par les soins de l'imprimeur Rieuwertz , 
d'Amsterdam , à qui Spinoza fit remettre en mourant le 
pupitre qui contenait ses papiers ». Deux amis de l'illustre 
mort, Louis Meyer et Jarig Jellis, surveillèrent la publica- 
tion de ses écrits posthumes ; Jarig Jellis en composa la 
préface , que Meyer mit en latin 4 . L'ouvrage portait ce 
titre : B. D. S. Opéra posthuma, quorum séries postprœfa- 

1. Voyez Opp. poslh., Epist. XVIII. — Comp. ibid. Epist. XLVII. 

2. Voyez Opp. posth., Epist. XIX ; Lettre VI de notre traduction. 

3. Voyez Colerus, Vie de Spinoza, p. 33 et 34 de notre édition. 

4. Voyez deMurr, Adnot. ad Tract., p. 14. 
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il AVERTISSEMENT DU TRADUCTEUR. 

tionem exhibetur ; 1677, sans autre indication. Ces Opéra 
posthuma sont : YEthica, le Tractatus poliiicus, où l'on 
trouve sous une autre forme les idées du Theologico- 
politicun, le Tractatus de emendatione intellectus, et enfin 
le Compendium grammaiices linguœ hebreœ , ouvrage 
de peu d'intérêt, même, à ce qu'il paraît, pour les hé- 
braïsants. 

Il est important et en même temps difficile de fixer la 
date précise de la composition de YEthica. Un point cer- 
tain , c'est qu'en 1675 , l'ouvrage était entièrement ter- 
miné , puisque , dans une lettre à Oîdenburg (du 5 juillet 
1675), Spinoza lui marque l'intention où il est de publier 
un Traciatum qumque-partiium 1 qui ne peut être que VE- 
thica 2 ; et nous voyons par une autre lettre, à Oîdenburg 3 , 
que Spinoza se rendit à Amsterdam 4 (le 22 juillet 1775) 
tout exprès pour y faire imprimer son livre. On trouvera 
dans cette dernière lettre les raisons qui le détournèrent de 
ce dessein. Déjà il s'était opposé de toutes ses forces 6 à ce 
qu'on publiât une traduction en hollandais du Theologico- 
politicus. Ce n'est pas que Spinoza fût indifférent à la 
gloire, mais il mettait deux choses au-d,essus d'elle, la li- 
berté et le repos. On sait quelle était sa devise : Conte, et 

1. Upp.poslh., Epist. XVIII. 

2. Il est à peine utile de faire observer ici qu'à ce moment le Tractatus theolo- 
gico-politicus était publié depuis cinq ans. 

3. La XIX« des Opp. posth., la VI e de notre traduction. 

4. Il habitait alors La Haye. Voyez Colerus, Vie de Spinoza, p. 17 de notre 
édition. 

t • 

i 

5. Opp. posth., EpUt. XL VII. 
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AVERTISSEMENT DU TRADUCTEUR. m 

il y fut toujours fidèle , non sans doute dans la spécula- 
tion, mais dans la vie 4 . 

Un second point incontestable, c est qu'avant 1675, Spi- 
noza avait communiqué Y Éthique, en tout ou en partie, à 
plusieurs de ses amis, à Oldenburg 2 , à Simon de Vries \ 
à Louis Meyer \ à d'autres encore. 

Dès 16G3, sept ans avant la publication du Theohgico- 
politicvs, et l'année même où parurent les Ben. Desc. Prin- 
cip. more geom. demonstr., Simon de Vries avait entre les 
mains X Éthique, ou tout au moins le De Deo, puisqu'il cite 
textuellement le Scholie de la Propos. X, part. 1 . Il est vrai 
que Spinoza, dans sa réponse à Simon de Vries 5 , donne une 
définition de l'Attribut qui n'est pas exactement identique, 
au moins pour les termes, à celle de Y Éthique \ ce qui 
pourrait faire soupçonner qu'à cette époque l'ouvrage n'é- 
tait encore qu'ébauché. Mais voici des indications plus pré- 
cises. En lisant la correspondance de Spinoza et d'Olden- 
burg , il est impossible de douter que Spinoza n'eût déjà 
en 1661 jeté les bases de son grand ouvrage, puisqu'il en 
envoie à son ami des morceaux d'une certaine étendue 7 , 
lesquels contiennent les Propositions capitales du DeDeo, où 

1. Voyez Th. de Murr, Adnotat. ad Tract., eu m Spinozœ sigillo et chirographo. 

2. Voyez la Lettre II. 

3. Opp. poslh., Epist. XXVI. 

4. Opp. poslh., Epist. LXIV — LXXII. Lettres XXIX — XXXVH de notre 
traduction. 

5. Voyez notre Lettre XIII. 

6. Ethique, part. I, Déf. IV. 

7. Voyez Lettres II, III, IV. — II paraît que l'envoi fait à Oldenburg se com- 
posait : 1° d'un certain nombre de Définitions, particulièrement celles de la Sub- 
stance, du Mode et de Dieu; 2° d'un certain nombre d'Axiomes; 3° de trois.Pro- 
positions que je crois être (voyez Lettre III) la V de Y Ethique, la VI', et la VII e , 
à laquelle Spinoza avait joint un Scholie qui est, si je ne me trompe , le Schol. II 
de la Propos. VIII, part. 1. 
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IV AVERTISSEMENT DJJ TRADUCTEUR. 

l'on sait que Spinoza est tout entier. Ce fait n'est pas de mé- 
diocre conséquence. Il en résulte qu'à vingt-neuf ans Spi- 
noza, qui n'avait encore rien écrit, était en possession du 
principe de sa doctrine et déjà l'avait construite dans sa 
forme géométrique. Ceux qui ont pensé qu'en composant le 
Ren. Desc. Princip. , Spinoza adoptait le pur cartésianisme 
pour son propre compte, avaient sans doute oublié, entre 
autres circonstances, que deux ans avant la publication decet 
ouvrage *, Spinoza démontrait à ses amis des Propositions 
comme celle-ci : Une substance ne peut être produite par 
une autre substance 2 , doctrine qui peut bien être au fond 
cartésienne, mais de ce cartésianisme immodéré dont parle 
Leibniz, et que Descartes, à tort ou à raison, eût répudié. 
Du reste , les Axiomes et Propositions envoyés à Olden- 
burg, en 1661, ne se retrouvent pas mot pour mot dans 
Y Ethique , ni dans le même ordre; ce qui prouve, ainsi 
que la lettre à Simon de Vries, qu'à ce moment Spinoza 
remaniait encore et refondait sa doctrine, suivant le pro- 
grès de sa pensée , ou peut-être , mais ce doit être bien 
rare , par le conseil de ses amis 3 . Tout ceci me conduit à 
une triple conclusion : 

1° L'idée fondamentale de Y Éthique, la forme géomé- 
trique et l'ordonnance de tout l'ouvrage étaient déjà fixés 
en 1661 ». 

1. Le Rénal. Desc. Princip. fut publié en 1663. 

2. Voyez Lettre II, p. 325 de ce volume. 

3. Deux des Axiomes envoyés à Oldenburg sont devenus dans YElhique deux 
Propositions. — De plus, la I e * et la II e des Propositions envoyées à Oldenburg 
sont maintenant la V e et la VI e de YElhique. 

4. En 1665, Spinoza parlait de YEthica à Guillaume de Blycnbergh comme d'un 
ouvrage terminé : Quam cupidi/atem ego m mm Ethica , nondum édita, in piis 
ex clara, etc. [Opp. poslh., Epist. XXX\T. 
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AVERTISSEMENT DU TRADUCTEUR. v 

2° En 1675 , Y Éthique était entièrement achevée et 
prête pour le public. 

3* De 1661 à 1675, et de 1675 à 1677, l'Éthique re- 
çut une sorte de demi-publicité , par les copies qui en circu- 
lèrent de main en main, sans jamais sortir toutefois d'un 
cercle assez étroit de disciples et d'amis. 

En plaçant le Traité de la Réforme de- ï entendement 
apvès Y Éthique , j'ai suivi Tordre de toutes les éditions , 
qui est en même temps l'ordre de composition de ces deux 
ouvrages. Dans le De Intellectus Emendaiione, Spinoza 
renvoie sans cesse à ce qu'il appelle mea Philosophia , 
c'est-à-dire à YEthica. Du reste, il paraît qu'il entreprit 
de bonne heure ce traité sur la méthode, auquel il travailla 
toute sa vie sans le pouvoir achever, ce qui explique 
l'obscurité et le désordre qui s'y font partout sentir. 

Parmi les lettres contenues dans les Opéra posthuma, 
j'ai traduit, sans exception, je crois, toutes celles qui pré- 
sentent un véritable intérêt pour la philosophie ou pour 
son histoire. Les exclusions que je me suis permises por-. 
tent principalement sur les lettres de certains correspon- 
dants de Spinoza dont les pensées sont très-peu intéres- 
santés ; j'ajoute qu'on en sait toujours par les réponses de 
Spinoza ce qu'il importe d'en savoir. Un mot en finissant 
sur quelques-uns de ces correspondants. 

Henri Oldenburg (né à Breïnen , mort à Charlton , près 
Greenwich , en 1678) a laissé un nom dans l'histoire des 
sciences , moins par ses travaux d'anatomie et de physi- 
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(|ue, aujourd'hui tombés dans l'oubli, que par ses relations 
avec Spinoza , avec Robert Boyle , Leibniz, Newton , et 
la plupart des personnages les plus illustres du xvn e siècle- 
Son rôle a été , entre les savants , celui d'un intermédiaire 
toujours empressé , d'un interprète conciliant et officieux , 
un peu à la façon de l'abbé Nicaise. 11 a traduit en latin 
plusieurs écrits de Robert Boyle. On verra, par les Let- 
tres que nous donnons au public, qu'il communiqua à Boyle 
les notes de Spinoza sur le livre De nilro , et à Spinoza 
les réponses de Boyle. A Londres (où il remplit les fonc- 
tions de ministre-résident de la Basse-Saxe), puis à Oxford, 
il se lia avec les savants qui concoururent à la fondation de 
la Société royale , dont il fut nommé secrétaire avec Wil- 
kins, à la mort de Guill. Crown. 

Louis Meyer, médecin d'Amsterdam, a été, avec Simon 
de Vries 4 , le meilleur ami de Spinoza. Spinoza l'appelle 
dans ses lettres amice singularis, et lui découvre sans ré- 
serve le fond de ses sentiments. En février 1677, Meyer 
vint d'Amsterdam à La Haye donner ses soins à son ami 

• * 

mourant , et reçut son dernier soupir. On regrette que le 
bon Colerus, qui raconte ce fait, y ait joint une anecdote 
assez ridicule, qu'on aime à croire controuvée 2 . C'est Louis 
Meyer qui a publié le Ben. Desc. Princip. more geom. 
dcmonsir.) et en a composé la préface. Il est également 
l'éditeur des Opéra posthuma, et a mis en latin la préface 
de Jarig Jellis. Le seul ouvrage connu qui lui appartienne 
en propre est le Philosophia Scripturœ inferpres, qui a été 

1 . Voyez nos Lettres XIII et XTV, et Colerus, Vie de Spinoza, p. 21 sqq. 
1. Colerus, 1. L, p. 46. . o » 

* 

■ 
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AVERTISSEMENT DU TRADUCTEUR. vu 

# 

souvent attribué à Spinoza. Semler la réédité en 1776, La 
Haye, in-8«. * * ~ 

Guillaume de Blyenbergh, cet indiscret et prolixe corres- 
pondant de Spinoza, adversaire fougueux et d'une sincérité 
souvent suspecte , était un marchand de Dordrecht , qui 
abandonna son négoce pour se jeter à corps perdu dans les 
controverses tbéologiques. Il publia en 1674, à Leyde, un 
ouvrage intitulé : La Vérité de la religion chrétienne, plein 
d'injures contre Spinoza K 

La destinée de Jean de Bredenburg, à qui on soupçonne 2 
que notre lettre XXII est adressée , est une destinée très- 
singulière. Bourgeois de Rotterdam , il vivait dans une 
ignorance complète des sciences et des disputes , quand il 
s'émut au bruit du Theologico-politicus , et entreprit de le 
réfuter. Mais on l'accusa de spinozisme , et il paraît qu'en 
effet , en s'enfonçant dans Spinoza , il était devenu spino- 
ziste malgré lui. C'est du moins le récit de Bayle », con- 
firmé par Leibniz 4 . L'ouvrage de Bredenburg portait pour 
titre : Joannis Bredenburgii enervatio Tractatus theologico- 
politici; una cum démonstration geomeirïco or dîne dis- 
posita : Naturam non esse Devm ; cujus ejati contrario 
prœdictus Tractatus unice innititur, Rolerodami , 1675, 
in 4°. 

Isaac Orobio, autre correspondant présumé de Spinoza 5 , 
est connu pour avoir pris une part active aux controverses 

1. Voyez Colerus, 1. 1., p. 32 sqq. — Brucker, Hisl. crit. Philos., t. IT, p. 2. — 
DcMurr, Adnot. ad Tract., p. 19. 

2. Voyez de Murr, 1. L, De Spin. JZpist. 

3. Bayle, Dict. cril , art. Spinoza, p. 2774. 

4. Leibniz, Théodicée, p. K12,613, Erdmann. 
b. Voyez notre Lettre XXIII. 
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vin AVERTISSEMENT DU TRADUCTEUR. 

religieuses du xvu e siècle. Il était juif. Sa destinée fut ora- 
geuse. Professeur à Salamanque, puis à Séville, jeté dans 
les cachots de l'Inquisition, d'où il ne sortit qu'au bout de 
trois ans, il chercha, après un court séjour à Toulouse, un 
refuge plus sûr à Amsterdam, où il professa publiquement 
et défendit avec zèle la religion de Moïse. Je ne citerai 
qu'un de ses écrits : Isa a ci Orobiide Castro Certamenphi- 
losophicum posthumum propugnatœ veritatis divinœ ac na- 
turalis ; adversus Johannem Bredenburgium., Spinozœ ba- 
rathro immersum. Amsterdam , 1703 , in-12. — Voyez 
aussi l'ouvrage intitulé : Entretiens sur divers svjeis d his- 
toire et de religion entre milord Bolingbrocke et Isaac d'O- 
robio, juif portugais. Londres 1770, in-8°. 
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ÉTHIQUE 

EXPOSÉE SUIVANT i/ORDRE DES GÉOMÈTRES 
ET DIVISÉE EN CINQ PARTIES, 

où Ton traite : 

\° DE dieu; 

2° de la nature et de l'origine de l'ame ; 

3° de l'origine et de la nature des passions; 

4° de l'esclavage de l'homme, ou de la force des passions; 

5° DE LA PUISSANCE DE L'ENTENDEMENT , OU DE LA LIBERTÉ DE 

l'homme. 



11. 
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PREMIÈRE PARTIE. 

De Dieu 
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DÉFINITIONS. 



I. J'entends par cause de soi ce dont l'essence enveloppe l'exis- 
tence, ou ce dont la nature ne peut être conçue que comme exis- 
tante. 

H. Une chose est dite finie en son genre quand elle peut être 
bornée par une autre chose de môme nature. Par exemple , un 
corps est dit chose finie, parce que nous concevons toujours un 
corps plus grand; de même «, une pensée est bornée par une autre 
pensée; mais le corps n'est pas borné par la pensée, ni la pensée 
par le corps. 

III. J'entends par substance ce qui est en soi et est conçu par 
soi, c'est-à-dire ce dont le concept peut être formé sans avoir 
besoin du concept d'une autre chose. 

IV. J'entends par attribut ce que la raison conçoit dans la sub- 
stance comme constituant son essence. 

V. J'entends par mode les affections de la substance, ou ce qui 
est dans autre chose , et est conçu par cette même chose. 

VI. J'entends par Dieu un être absolument infini, c'est-à-dire 
une substance constituée par une infinité d'attributs dont chacun 
exprime une essence éternelle et infinie. 

Explication. Je dis absolument infini , et no?} pas infini en son 
genre; car toute chose qui est infinie seulement en son genre, on 
en peut nier une infinité d'attributs; mais, quant à Y être absolument 
infini, tout ce qui exprime une essence et n enveloppe aucune né- 
gation, appartient à son essence. 

I. Taulus et Gfrœrer donnent fi, qui est inintelligible. Je lis sic. 

1. 
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VII. Une chose est libre quand elle existe par la seule nécessité 
de sa nature, et n'est déterminée à agir que par soi-même; une 
chose est nécessaire ou plutôt contrainte quand elle est déterminée 
par une autre chose A exister et À agir suivant une certaine loi 
déterminée. 

VIII. Par éternité, j'entends l'existence elle-même, en tant 
qu elle est conçue comme résultant nécessairement de la seule dé- 
finition de la chose éternelle. 

Explication. Une telle existence en effet , à titre de vérité éter- 
nelle, sè conçoit comme lessence même de la chtise tyur Von considère, 
et, par conséquent , elle nè peut s'étendre dans ta durée bu te temps , 
bien que la durée se conçoive comme n'ayant ni commencement 
ni fin. 
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AXIOMES. 



I. Tout ce qui est est en soi ou en autre chose : 

II. bne chose qui ne peut se concevoir par une autre doit être 
conçue par soi. 

III. Étant donnée une cause déterminée, l'effet suit nécëâsalre 1 - 
ttiêht; ët du bdiitraire, si rtiiclltte câtisë aêtërriûhèe h'fest dbhfile, 
il est impossible que l'effet suive. 

IV. La connaissance de l'effet dépend de la connaissance de la 
cause, et elle l'implique. 

V. Les choses qui n'ont entre elles rien de commun He jtetiv'eni 
& cbticévbir l'dhë HW% , btl ëri d'aHtrel termes ; li cttticept 
tië l'ttHB H'etiveldpjie pàk le 1 boHcëpt dé l'âUlré. 

VI. Une idée vraie doit s'accorder avec son objet. 

Vfî. 0\iM tlhè chctéé peut êtrè cbn'çue comriie H existant pâs, 
sdh eâsencë h'ehHëfoptîë pââ i'ëxlslèhcë. 
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PROPOSITIONS. 



Propos. I. La substance est antérieure en nature à ses affections. 

Démonstr. Cela est évident par les Déf. III et IV. 

Propos. II. Entre deux substances qui ont des attributs divers, 
il n'y a rien de commun. 

Démonstr. Cela résulte aussi de la Déf. III. Chacune de ces 
substances , en effet, doit être en soi et être conçue par soi; en 
d'autres termes , le concept de Tune d'elles n'enveloppe pas celui 
de l'autre. 

Propos. III. Si deux choses n'ont rien de commun, l'une d'elles 
ne peut être cause de l'autre. 

Démonstr . Et en effet, n'ayant rien de commun, elles ne peu- 
vent être conçues l'une par l'autre (en vertu de l'Ax. V), et, par 
conséquent, l'une ne peut être cause de l'autre (en vertu de l'Ax. IV). 
C. Q. F. D. 

Propos. IV. Deux ou plusieurs choses distinctes ne peuvent se 
distinguer que par la diversité des attributs de leurs substances, ou 
par la diversité des affections de ces mêmes substances. 

Tout ce qui est est en soi ou en autre chose (par l'Ax. I) ; en 
d'autres termes (par les Déf. III et V), rien n'est donné hors de 
l'entendement que les substances et leurs affections. Rien par con- 
séquent n'est donné hors de l'entendement par quoi se puissent 
distinguer plusieurs choses, si ce n'est les substances, ou , ce qui 
revient au même [par la Déf. IV), les attributs des substances, et 
leurs affections. C. Q. F. D. 

Propos. V. // ne peut y avoir dans la nature des choses deux ou 
plusieurs substances de même nature , ou, en d'autres termes , de 
même attribut. 

Démonstr. S'il existait plusieurs substances distinctes, elles se 
distingueraient entre elles ou par la diversité de leurs attributs, 
ou par celle de leurs affections (en vertu de la Propos, précéd. ). Si 
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par la diversité de leurs attributs, un même attribut n'appartien- 
drait donc qu'à une seule substance ; si par la diversité de leurs 
affections, la substance étant antérieure en nature à ses affections 
(par la Propos. /), il suivrait de là qu'en faisant abstraction des 
affections, et en considérant en elle-même une des substances don- 
nées , c'est-à-dire en la considérant selon sa véritable nature [par 
les Déf. III et /F 1 ), on ne pourrait la concevoir comme distincte 
des autres substances, ce qui revient à dire (par la Propos, précéd.) 
qu'il n'y a point là plusieurs substances, mais une seule. C. Q. F. D. 

Propos. VI. Une substance ne peut être produite par une autre 
substance. 

Démonstr. Il ne peut se trouver dans la nature des choses deux 
substances de môme attribut (par la Propos, précéd.), c'est-à-dire 
qui aient entre elles quelque chose de commun (par la Propos. II). 
En conséquence (par la Propos. II F) , l'une ne peut être cause de 
l'autre, ou l'une ne peut être produite par l'autre. C. Q. F. D. 

Corollaire. Il suit de là que la production d'une substance est 
chose absolument impossible ; car il n'y a rien dans la nature des 
choses que les substances et leurs affections (comme cela résulte de 
VAx. I et des Déf. III et V). Or, une substance ne peut être pro- 
duite par une autre substance (par la Propos, précéd.). Donc, elle 
ne peut absolument pas être produite. C. Q. F. D. 

Autre preuve. Cela se démontre plus aisément encore par l'ab- 
surde ; car, si une substance pouvait être produite, la connaissance 
de cette substance devrait dépendre de la connaissance de sa 
cause (par VAx. IV), et ainsi (par la Déf. III) elle ne serait plus 
une substance. 

Propos. VII. L'existence appartient à la nature de la substance. 

Démonstr. La production de la substance est chose impossible 
(en vertu du Coroll. de la Propos, précéd.). La substance est donc 
cause de soi, et ainsi (par la Déf. I) son. essence enveloppe l'exis- 
tence, ou bien l'existence appartient à sa nature. C. Q. F. D. 

Propos. VIII. Toute substance est nécessairement infinie. 

Démonstr. Une substance qui possède un certain attribut est 

1. Paulus et Ofrœrer. ainsi que l'édit. de 1677, renvoient ici ù la Déf. VT qui 
n'a aucun rapport à la présente question. — 11 nous paraît évident que l'intention 
de Spinoza a été de renvoyer à la Déf. IV. 
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unique en Son espace {par la Propos. V), et it est de sa nature 
d'exister {par la Propos. YIÏ). Elle existera donc, finie ou infinie. 
Finie, cela est impossible; car elle devrait alors {par la Dêf. II) 
être bornée par une autre substance de même nature, laquelle 
devrait àussï exister nécessairement {par la Propos. V7/), et on au- 
rait ainsi dènx substances de môme attribut, ce qui est absurde 
{par la Propos. Y), ftonc, elle sera infinie. C. Q. Y. D. 

Scnmrë: t. Le fini étant au fond la négation partielle de l'exis- 
tehcé d'uné nature donnée, ét l'infini l'absolue affirmation dé cetté 
exïsterrcé, Suit par conséquent dé la seulè Propos. Vil que toute 
substance doit être infinie. 

Sciîol. ït. Je nè doute pas qdé pour ceux qui jugent avec con- 
fusion de toutes choses et ïlé sont pas accoutumés à les connaître 
pàr lêtirs premiers principes, il n'y ait de la difficulté à comprendre 
la Démonstration de la Propos. VII, par cette raison surtout qu'ils 
ne distinguant pas entré lés modifications des substahces et les sub- 
stances eltes-mêmes, èt rte savent pas comment s'opèrè là produc- 
tion ides êtres. Et c'est pourquoi , voyant què les choses aé la 
hathré cômriïènêent d'exister , ils s'imaginent qu'il en ëst de même 
pour les substahces. Quand ott ignore eri éffét les véritables batisës 
des êtfês, on confond tout; én fait parler indifféremment dés arbres 
et des hommes, sans là moindre difficulté ; que ce soient des pierres 
ou de la séménce qui servent à engendrer des hommes , peu im- 
porté , et l'on sïmâgihe qu'une Wrme quelle qu'ellé soit se peut 
èhanger étt Uhé autre foririe quelconque. C'est encore ainsi que , 
confondant énsemble la nature divine et la nature humaine , on 
attribue à Dieu les passions de l'humanité, surtout quand on ne 
sait pas éricoré coihmeht se for nient dans l'âme lés passions. 

Si les hommes étaient attentifs à la nature de la substance, ils 
ne douteraient en aucune façon de là vérité de la Propos. VII; bien 
plus , elle serait pour tous un axiome , et on la compterait parmi 
les notions communes de la raison. Par substance, en effet, on 
entendrait ce qui est en soi et est conçu par soi, c'est-à-dire ce 
dont Tidée n'a besoin de l'idée d'aucune autre chose? Par modi- 
fication, au contraire, ce qui est dans une autre chose, et dont le 
concept se forme par le concept de cette chose? Et de là vient que 
nous pouvons nous former des idées vraies dé certaines modifica- 
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lions qui n'existent pas; car, bien qu'elles n'aient pas d'existence 
actuelle hors, de l'entendement, leur essence est contenue dans une 
autre nature de telle façon qu on les peut concevoir par elle. Au 
lieu que la substance, étant conçue par soi, n'a, bois de l'entende- 
ment, de vérité qu'en soi. 

Si donc quelqu'un venait nous dire qu il a une idée claiçe et 
distincte, et partant une idée vraie d'une certaine substance, et. 
toutefois qu'il doute de l'existence de cette substance, ce serait en 
vérité (un peu d'attention rendra ceci évident) comme s'il disait 
qu'il a une idée vraie, et toutefois qu'il ne sait si elle est vraie. 
Ou bien, si Ton soutieut qu'une substance est créée, on soutient paj 
la môme raison qu'une idée fausse est devenue une idée vraje, ce 
qui est le comble de l'absurdité. Et par conséquent il faut nécessai- 
rement avouer que l'existence d'une substance est, comme sou- 
essence, une vérité éternelle. 

Nous pouvons tirer de là une preuve nouvelle de l'impossibilité 
de ôfiux substances de même nature, et c'est un point qif il est bon 
d'établir ici ; mais, pour le faire avec ordre, il y a quatre remarque* 
à faire : I. Que la vraie définition d'une chose quelconque n/ enve* 
loppe ni n'exprime rien de plus que la nature de la chose définie^ 

II. 11 suH de là qu'aucune définition n'enveloppe ni n'exprime un 
nombre déterminé d'individus, puisqu'elle n'exprime rien de plus 
que la nature de la chose définie. Par exemple , la déûnition du 
triangle n'exprimée rien de plus que la simple nature du triangle ; 
elle n'exprime pas un certain nombre déterminé de triangles. 

III. (/existence d'un objet quelconque étant donnée, il y a toujours 
une certaine cause déterminée par laquelle cet objet existe. IV. Ou 
bien cette cause, par laquelle un certain objet existe, doit êtrç con- 
tenue dans la nature môme et la définition de l'objet existant (parce 
qu'alors l'existence appartient à sa nature) ; ou bien elle doit être 
donnée hors de cet objet. Cela posé, il s'énsuit que, s'il existe dans 
la nature des choses un certain nombre d'individus, il faut que l'on 
puisse assigner une cause de l'existence de ces individus en tel 
nombre, ni plus ni moins. Par exemple, s'il existe vingt hommes 
dans la nature des choses (nous supposerons, pour plus de clarté, 
qu'ils existent simultanément et non les uns avant les autres), il ne 
suffira pas, pour rendre raison de l'existence de ces vingt hommes, 
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de montrer en général la cause de la nature humaine, mais il 
faudra montrer en outre la cause en vertu de laquelle il existe vingt 
hommes, ni plus ni moins, puisqu'il n'y a rien (par la Remarq. II) 
qui n'ait une cause de son existence. Or, cette cause (par les 
Remarq. II et III) ne peut être contenue dans la nature humaine 
elle-même, la vraie définition de l'homme n'enveloppant nullement 
le nombre vingt. Et en conséquence (par la Remarq. IV), la cause 
qui fait exister ces vingt hommes , et partant chacun d'entre eux , 
doit pour chacun être extérieure. D'où il faut conclure absolument 
que tout ce dont la nature comporte un certain nombre d'individus 
suppose nécessairement une cause extérieure , pour que ces indi- 
vidus puissent exister. Or, puisque l'existence appartient à la na- 
ture de la substance (comme on Ta montré précédemment dans ce 
Scholie), la définition de la substance doit envelopper l'existence 
nécessaire, et, par conséquent, son existence doit être inférée de 
sa seule définition. Mais, d'un autre côté (en vertu des Remarq. II 
et ///), il est impossible que, de cette même définition, résulte 
l'existence de plusieurs substances. Il s'ensuit donc nécessairement 
que deux substances de même nature ne peuvent exister ; ce qu'on 
se proposait d'établir. 

Propos. IX. Suivant qu'une chose a plus de réalité ou d'être, 
un plus grand nombre d'attributs lui appartiennent. 

Démonstr. Cela est évident par la Déf. IV. 

Propos. X. Tout attribut d'une substance doit être conçu par soi. 

Démonstr. L'attribut, en effet, c'est ce que l'entendement perçoit 
dans la substance comme constituantson essence (suivant la Déf. IV). 
Il doit donc (par la Déf. III) être conçu par soi. G. Q. F. D. 

Schol. On voit par là que deux attributs, quoiqu'ils soient conçus 
comme réellement distincts, c'est-à-dire l'un sans le secours de 
l'autre, ne constituent pas cependant deux êtres ou deux substances 
diverses. Il est en effet de la nature de la substance que chacun de 
ses attributs se conçoive par soi ; et tous cependant ont toujours 
été en elle, et l'un n'a pu être produit par l'autre; mais chacun 
exprime la réalité ou l'être de la substance. II s'en faut beau- 
coup, par conséquent, qu'il y ait de l'absurdité à rapporter plu- 
sieurs attributs à une seule substance. N'est-ce pas, au contraire, 
la chose la plus claire du monde que tout être se doit concevoir 
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« 

sous un attribut déterminé, et que, plus il a de réalité ou d'être, 
plus il a d'attributs qui expriment la nécessité ou l'éternité et l'in- 
finité de sa nature? Et, par conséquent, n'est-ce pas aussi une 
chose très-claire que l'on doit définir l'être absolument infini 
(comme on l'a fait dans la Déf. VI ), savoir : l'être à qui appar- 
tiennent une infinité d'attributs, dont chacun exprime une essence 
éternelle et infinie? Que si quelqu'un demande quel sera donc le 
signe par lequel on pourra reconnaître la diversité des substances , 
il n'a qu'à lire les propositions suivantes, lesquelles établissent 
qu'il n'existe dans la nature des choses qu'une seule et unique sub- 
stance , et que cette substance est absolument infinie ; et il verra 
de cette façon que la recherche d'un tel signe est parfaitement inutile. 

Propos. XI. I)ieu y c'est-à-dire une substance constituée par une 
infinité d'attributs dont chacun exprime une essence éternelle et 
infinie, existe nécessairement. 

Démon str. Si vous niez Dieu, concevez, s'il est possible, que 
Dieu n'existe pas. Son essence n'envelopperait donc pas l'existence 
(par VAx. VII). Mais cela est absurde (par la Propos. 17/). Donc 
Dieu existe nécessairement. C. Q. F. D. 

Autre démonstr. Pour toute chose, on doit pouvoir assigner 
une cause ou raison qui explique pourquoi elle existe ou pourquoi 
elle n'existe pas. Par exemple , si un triangle existe, il faut qu'il y 
ait une raison , une cause de son existence. S'il n'existe pas , 
il faut encore qu'il y ait une raison, une cause qui s'oppose à son 
existence, ou qui la détruise. Or, cette cause ou raison doit se 
trouver dans la nature de la chose, ou hors d'elle. Par exemple, 
la raison pour laquelle un cercle carré n'existe pas est contenue dans 
la nature même d'une telle chose, puisqu'elle implique contradic- 
tion. Et de même, si la substance existe, c'est que cela résulte de sa 
seule nature, laquelle enveloppe l'existence (voyez la Propos. VII). 
Au contraire, la raison de l'existence ou de la non-existence d'un 
cercle ou d'un triangle n'est pas dans la nature de ces objets, mais 
dans l'ordre de la nature corporelle tout entière; car il doit résulter 
de cet ordre, ou bien que déjà le triangle existe nécessairement, 
ou bien qu'il est impossible qu'il existe encore. Ces principes sont 
évidents d'eux-mêmes. Or, voici ce qu'on en peut conclure : c'est 
qu'une chose existe nécessairement quand il n'y a aucune cause ou 
II. ?. 
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raison qui l'empêche d'exister. Si donc U est impossible d'assigner 
une cause pu rajsoa qui s'oppose à l'existence de Dieu ou qui h* 
détruise, il faut dire que Dieu existe nécessairement. Or, pour 
qu'une telle cause ou raison fût possible, il faudrait qu'elle se ren- 
contrât spit dans la nature divine, soit hors d'elle, c'est-à-dire dans 
une autre substance de nature différente ; car l'imaginer dans une 
substance de mémo nature, ce serait, accorder l'existence de Dieu. 
Maintenant, si vous supposez une substance d'une autre nature 
que Dieu, n'ayant rien, de commun avec lui, elle ne pourra (par- 
la propos. II) être cause de son existence ni la détruire. Puis donc 
cm'on ne peut trouver hors de la nature divine une cause ou raison 
qui l'empêche d'exister, cette cause ou raison doit donc être cher- 
chée dans la nature divine elle-même, laquelle, dans cette 
hypothèse, devrait impliquer contradiction. Mais. U est absurde 
d'imaginer une contradiction dans l'être absolument infini et sou- 
verainement partit, Concluons (Jonc qu'en Dieu ni hors de Dieu il 
n'y a aucune cause ou raison qui détruise son existence, et, partant* 
que Dieu existé nécessairement. 

Autre dkmonstu. Pouvoir ne pas exister, c'est évidemment une 
impuissance; et c'est une puissance, au contraire, que de pouvoir 
exister. Si donc l'ensemble des choses qui ont déjà nécessairement 
l'existence ne comprend que des êtres finis, il s'ensuit que des êtres 
finis sont plus, puissants que l'être absolument infini , ce qui est de 
soi ^parfaitement absurde. Il faut donc, de deux choses l'une, ou, 
qu'il n'existe rien, ou, s'il existe quelque chose, que l'être absolu- 
ment infini existe, aussi. Or nous existons, nous, ou bien en nous- 
mêmes, ou bien en un autre être qui existe nécessairement ( voir 
l'Ax. IV et la Propos. VII). Donc l'être absolument infini, en d au- 
tres ternies (par la Déf. 17) Dieu existe nécessairement. C. Q. F. p. 

Se uoc. Dans cette dernière démonstration, j'ai voulu établir 
l'existence de Dieu a posteriori , afin de rendre la chose plus fax^. 
lement concevable.; mais ce n'est pas, à dire pour cela que l'çxis* 
tence de Dieu ne découle a, priori du principe même qw a été posé. 
Car, puisque c'est une puissance que de pouvoir exister, il s/ensuit 
qu'à mesure qu'iuie réalité plus grande convient à la nature d'un^ 
chose, elle a dç soi d'autant plus de force pour exister; et par 
conséquent, l'Être absolument infini ou Dieu a de soi une puissance 
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infinie d'exister, c'est-à-dire existe absolument. Et toutefois plu- 
sieurs peut-dire ne reconnaîtront pas aisément l'évidence de cette 
démonstration , parce qu'ils sont habitués à contempler exclusive^ 
trient cet ordre de choses qui découlent de causes extérieures, et 
à Voir facilement périr ce qui naît vite, c'est-à-diré ce ciuï existe 
facilement ; tandis qu'au contraire ils pensent que les choses dont 
îa nature est plus complexe doivent être plus difficiles à faire, c'est- 
à-dire moins disposés à l'existence. Mais pour détruire ces préjugés, 
je ne crois pas lavoir besoin de montrer Ici en qùel sens est vraie 
là maximè : Ce qui naft aisément, périt de même; ni d'examiner 
s'il n'est pas vrai qu'à considérer la nature entière, toutes choses 
existent âvèr, une égalé facilité. W me suffit de fâire remarquer que 
jô U parle pas ici des choses qui naissent de causes extérieures, 
mais des seùlés sUbstancès, lesquelles (par là PropoÈ. YÏ) ne peu- 
vent être produites par aucune cause de ce genre. Les choses, en 
effet, qui haïssent des causés extérieures, soit qu'elles se composent 
d'ttn grand nombre ou d'un petit nombre de parties, doivent tout ce 
qu'elles ont de perfection ou de réalité à îa vertu de la cause qui 
, les produit ; et par conséquent leur existence dérive dé là perfection 
de cette cause, et non de la leur. Au contraire, tout ce Qu'une 
substance à dé perfection, elte rie le doit à aucune cause étrangère; 
et c'est pourquoi son existence doit aussi découler de sa seule na- 
ture , tel h'ètre autre chose que son èssehdè elle-même. Ainsi donc 
îâ perfection n'ôte pas l'existence , elle là fonde. C'est l'imperfection 
qui là détruit; et il n'y a pas d'existence dont nous puissions être 
plus certains què de Céllé d'un être absolument infini ou parfait, 
savoir, Dieu; câr son essence excluant toute imperfection, et enve- 
loppant la perfection absolue , toute espèce de doute sur son exis^- 
tence disparaît , et il suffit dé quelque attention pour reconnaître 
que la certitude qu'on en possède est la plus haute certitude. 

Photos. Xlï. On ne peut concevoir selon sa véritable nature au- 
cun attribut de là substance duquel il résulte que là subslùnce soit 
divisible. 

Si voUs supposez, en effet, la substànce divisible, les parties que 
vous obtiendrez en la divisant retiendront ou non la UàtUre de la 
substance. Dans le premier cas, chacune d'elle» devra être infinie 
(par la Propos. Mil), cause de soi (pàf la Propos. Vf), et eoh- 
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stituée par un attribut propre; et par suite, d'une seule substance, 
il pourra s'en former plusieurs , ce qui est absurde ( par la Pro- 
pos. VI). Ajoutez que ces parties (en vertu de la Propos. II) n'au- 
ront rien de commun avec le tout qu'elles composent, et que le tout 
(par la Déf. IV, et la Propos. X) pourra exister et être conçu in- 
dépendamment de ses parties, conséquence dont personne ne peut 
contester l'absurdité. Dans le second cas, c'est-à-dire si les par- 
ties ne retiennent pas la nature de la substance, il en résultera que 
la substance , quand on la divisera tout entière en parties égales , 
perdra sa nature et cessera d'être, ce qui est absurde (par la Pro- 
pos. VII). 

Propos. XIII. La substance absolument infinie est indivisible. 

Démonstr. Si elle était divisible, en effet, les parties qu'on ob- 
tiendrait en la divisant, retiendraient ou non la nature de la sub- 
stance absolument infinie. Dans le premier cas, on aurait plusieurs 
substances de même nature, ce qui est absurde (par la Propos. V), 
Dans le second cas, la substance absolument infinie pourrait, comme 
on l'a vu plus haut , cesser d'être , ce qui est également absurde 
(par la Propos. XI). 

Coroll. Il suit de ces principes qu'aucune substance, et consé- 
quemment aucune substance corporelle, n'est divisible en tant que 
substance. 

Schol. Que la substance soit indivisible, c'est ce que l'on com- 
prendra plus simplement encore , par cela seul que la nature de 
la substance ne peut être connue que comme infinie , et qu'une 
partie de la substance ne signifie autre chose qu'upe substance 
finie, ce qui implique évidemment contradiction (par la Pro- 
pos. VIII). 

Propos. XIV. // ne peut exister et on ne peut concevoir aucune 
autre substance que Dieu. 

Démo.nstr. Dieu est l'être absolument infini duquel on ne peut 
exclure aucun attribut exprimant l'essence d'une substance (par la 
Déf. VI), et il existe nécessairement (par la Propos. XI 1 ). Si donc 
il existait une autre substance que Dieu, elle devrait se développer 
par quelqu'un des attributs de Dieu , et de cette façon , il y aurait 

1. Paulus renvoie ici à la Propos. XII. — - Je renvoie avec Gfrœrer à la 
Propos. XI, qui est évidemment indiquée par Spinora. 
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deux substances de môme attribut, ce qui est absurde (par la Pro- 
pos. V). Par conséquent, il ne peut exister aucune autre substance 
que Dieu, et on n'en peut concevoir aucune autre; car si on pou- 
vait la concevoir, on la concevrait nécessairement comme existante, 
ce qui est absurde ( par la première partie de la présente Démonstr.). 
Donc, aucune autre substance que Dieu ne peut exister ni se con- 
, cevoir. C. Q. F. D. 

Coboll. I. Il suit de là très-clairement : 1° que Dieu. est unique, 
c'est-à-dire (par la Déf. VI) qu'il n'existe dans la nature des 
choses qu'une seule substance , et qu'elle est absolument infinie , 
comme nous l'avons déjà affirmé dans le Schol. de la Propos. X. 

Coroll. II. 2° Que la chose étendue et la chose pensante sont 
des attributs de Dieu, ou (par ÏAx. I) des affections des attributs 
de Dieu. 

Propos. XV. Tout ce qui est, est en Dieu, et rien ne peut être, ni 
être conçu sans Dieu. 

Démonstr. Hors de Dieu (par la Propos. XIV), il n'existe et on 
ne peut concevoir aucune substance, c'est-à-dire (par la Déf. III), 
aucune cho-e qui existe en soi et se conçoive par soi. Or les modes 
(par la Déf. V) ne peuvent être, ni être conçus sans la substance, 
et par conséquent ils ne peuvent être , ni être conçus que dans la 
seule nature divine. Mais si vous ôtez les substances et les modes, 
il n'y a plus rien (par l\Ax. I). Donc rien ne peut être, ni être 
conçu sans Dieu. C. Q. F. D. 

Schol. On se représente souvent Dieu comme formé, à l'image 
de l'homme, d'un corps et d'un esprit, et sujet, ainsi que l'homme, 
aux passions. Ce qui précède montre assez, sans doute, com- 
bien de telles pensées s'éloignent de la vraie connaissance de Dieu. 
Mais laissons cette sorte d'erreur ; car tous ceux qui ont un peu 
considéré la nature divine nient que Dieu soit corporel ; et ils prou- 
vent fort bien leur sentiment en disant que nous entendons par 
corps toute quantité qui a longueur , largeur et profondeur, et qui 
est terminée par une certaine figure , ce qui ne peut se dire de Dieu, 
l'être absolument infini, sans la dernière absurdité. Mais tout en 
faisant ce raisonnement, ils y joignent d'autres preuves qui font voir 
clairement que, dans leur opinion, la substance corporelle ou 
étendue est entièrement séparée de la nature divine et qu'elle a été 

2. 
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créée par Diëu. Par qUellë espèce dé puissance divlhe a-l-etlé êtë 
ërééë, c'est ce qu'ils ignorent. Et Cela proUve biëtt qU'ils n'ehtëh- 
dent pas ce qu'ils disent. Pour moi, j'ai, rë mé semble, prouvé 
asseï Clairement {iibijéz lê Voroll. de lû Propos. Vf, H lé Sthôlie tt 
de \â Propos. Mît) tjtt'ttufcune substahce hë peut être produite oii 
Créée par line autre substance. Or, il a été établi d'un autre 
côté (par la Propos. XIV), qu'aucune autre substancë que Diou 
ne peut exister ni se concevoir; d'où hôus avons conclu qdè la sub- 
stance étendue est uri des attributs infinis de Dieil. Mais , pour que 
là chose soit plus complètement expliquée , je réfuterai ifci les ar- 
guments de mes adversaires; ils reviennent à ceci : premiërërtiënt , 
la substance corporelle, ën tant que substance, se compose, suivant 
eux, dé parties; et c'est pourquoi ils nient qU'ëlle puisse être in- 
finie, et, conséquemment, appartenir à Dieu. C'est ce qu'ils expli- 
quent par beédcoup d'ëxëmpleS. J'ën rappôrtëràï quelaïiës-uns. 
Si la substance corporelle est infinie, disent-ils, cëHcevëd-là di- 
visée ën déux parties; cttâqde partie sëra finie ou ihfihie. Dans le 
prënliër cas, l'infini se composera de deux parties finies, ce tpji est 
àbsiirde. Dans le second cas, on aura tirt infini double d'Uri autre 
infini , cë qtii est également absurde. De plus , si on évalue une 
uantité ihfinie en partiës égalés à bti pied , elle devra Se composer 
'Un nombre infini de telles parties , tout cômmë si On t'évaluait en 
partiës égales à un poucë. Et, par conséquent, un nombre infini Sera 
douze fois plus grand qu'un autre nombre infini. Enfin, concevez que 
d'uh point À appartenant à une étendue infinie on fasse partir deux 
llgheâ AB, AC, lesquelles s'éloignent d'abord l'Une de l'autre d'une 
distance fixe ët déterminée BC. Si vous les prolongez à l'infini, cette 
distance s'augmentant de plus en plus , deviëhdra indéterminable 
dé déterminée qu elle était, toutes ces absurdités résultait, âans 
l'opinion de nos adversaires, de la stippdsition qu'on à faite d'une 
quafitité intlhïe, ils concluent que la substance corporelle est finié, 
ët, par conspuent, qu'elle n'appaitiént pas a l'ëssëheë de Dieu. 
tê serënci Argument ëst tiré de la perfection 1 supfêtiïë dé Dieu. 
f)ieti, dît-on, étaht l'être souverainement parfait, rie pedt pâtir. 
Or, la substance corporelle peut pâtir, eri tant qùê divisible, d'ofi 
il sdit qu'ëlië «'appellent pas à l'essehee dë Dieu, tels sont les 
argument* (<tië jë li* da*hs lés àUteUrs qitl ont voïild établir que la 
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substàncë cdr()drëllê ëst ihdignë de la hàiUrë divitië ët ne peut liil 
ëppflrtërilr. Mais , ëh vérité , si loti veut bien y jjrëttdrë gardé i£~ 
flëuéëtaëtit, drt Vërrâ que j'ai déjà réjjortdfi à tout celd; puisqiié 
lôus ëés àrgfitiiënts se forîdërtt unitjuehiëht sur té n'Oint , (juë là 
Substance corporëllë est composée dé parties , sûppdsitidn ddht j'ni 
déjà montré 1'absdrdité (Mîf M Prdpo*. Xtt ët le tmlt. dé tâ 
Prùpès. A///). J'ajouterai qu'à bien considérer la chose, lës cdH- 
sêquëhces dbsurdes (sont-elles toutes abslirdeS, c'est de rjuoi je rié 
dispute pds encore) dont oh se sert {Jour établir que la substance 
corporelle est finie, ne viennent point du tout de ce qu'on a supposé 
iine quantité infinie , niais de ce qtt'oh d shpposê que celte quan- 
tité ihfinië étëit mësurable ët composée de parties finies ; ët c'est 
pourquoi toiit ce qUi résulte des absurdités où cbriduit cetlé sup- 
position, c'est qu'une quantité iullhië ti'ëst pas niësurablë et ne 
peut se composer de partlës. Or, c'est justement ce qiie nduS avons 
démontré plus haut (Prtf/Jo*. X// ■> etc.). Dé façon qué nos advër- 
sâires se blessent eux-mêmës dvec les armes dirigées cbntrë nous. 
Que si de cette absurdité qui est leur ouvragë, ils prétendent cdH- 
clUre héànmoins que la substance étehdue doit être finie, Ils font 
Véritablement cdmme urt homme qdi donrierait du cercle les p'ro- 
fïriétés dtl carié et conclurait de là que lé cercle n'a pas de t>oint 
Cëhtral d'où Së puissënt mener à là circonférence dës lignes ëgri- 
lèë. Ils supposent ëri effet (|uë là substancé corporelle, laquelle 
në se jfielit cottcëVoir que comme ihfinië, unique et indivisible (voyez 
Iw Propos. VHÎyXetXII) est composée de parties finies, qu'ëllé ësi 
multiple ët divisible, ie tout pour cohchire que cette slibstâncë est 
flnië. C'ëst ainsi quë d'autres raisonneurs, après avoir imaginé lës 
lignes comme utt composé de pointa, sàtent trouver uné foulé d'ar- 
gumeftts pour mohïrer qu'elle no peut être divisée â l'infini. Et, ù 
vrai dire, il n'est pas moins absurde de supposer là substahcë cor- 
porelle formée de corps ou de partlës , que de composer le corps 
dë sùrfflëës, les surfaces de lignes et finalement lës ligries de points. 
C'est là ce qdë doit atduer tdut liomme qui sait qu'une raison 
claire est infaillible. Que sera-ce si dri se rangé à l'opinion dë cëtK 
qui nient le vide? Supposez, en effet, que la substance. corporelle 
se puisse diviser de telle sorte que des parties soient réellement dis- 
tinguées l'une de l'autre ; pourquoi l'une d'elles ne pourrait-elle pus 
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être anéantie, les autres gardant entre elles le même rapport qu'au- 
paravant? Et pourquoi ces parties devraient-elles s'adapter les unes 
aux autres de façon à empêcher le vide ? Certes , quand deux choses 
sont réellement distinctes l'une de l'autre, l'une peut exister sans 
l'autre et persister dans le môme état. Puis donc qu'il n'y a pas de 
vide dans la nature (comme on le verra ailleurs) et que toutes les par- 
ties doivent concourir de façon que le vide n'existe pas, il s'ensuit 
que ces parties ne peuvent pas se distinguer réellement , c'est-à- 
dire que la substance corporelle en tant que substance est indi- 
visible. 

Si quelqu'un me demande maintenant pourquoi nous sommes 
ainsi portés naturellement à diviser la quantité , je répondrai que 
la quantité se conçoit de deux façons, d'une façon abstraite ou su- 
perficielle , telle que l'imagination nous la donne ; ou à titre de 
substance , telle que le seul entendement nous la peut faire con- 
cevoir 4 . Si nous considérons la quantité, comme l'imagination nous 
la donne , ce qui est le procédé le plus facile et le plus ordinaire , 
nous jugerons qu'elle est finie, divisible et composée de parties; 
mais si nous la concevons à l'aide de l'entendement, si nous la con- 
sidérons en tant que substance, chose très-difficile à la vérité, elle 
nous apparaîtra alors, ainsi que nous l'avons assez prouvé, comme 
infinie , unique et indivisible. C'est ce qui sera évident pour qui- 
conque est capable de distinguer entre l'imagination et l'entende- 
ment ; surtout si l'on veut remarquer en même temps que la ma- 
tière est partout la même, et qu'il n'y a en elle de distinction de 
parties qu'en tant qu'on la conçoit comme affectée de diverses ma- 
nières, d'où il suit qu'il n'existe entre ces parties qu'une distinction 
modale et non pas une distinction réelle. Par exemple, nous con- 
cevons que l'eau, en tant qu'eau, puisse être divisée, et ses parties 
séparées les unes des autres; mais il n'en est pas de même de 
l'eau, en tant que substance corporelle. Car, sous ce point de vue, 
il ne peut y avoir en elle aucune division , aucune séparation. Ainsi 
l'eau, en tant qu'eau, est sujette à la corruption et à la généra- 
tion; mais en tant que substance, elle n'y est pas sujette. 

t. Paulus donne prout nempe ipsam imaginamur, vel ut substantiel ; quoti , etc. 
Je ponctue avec G frœrer de cette façon : prout nempe ipsam imayinamur ; rel ut 
sulistantia, quod, etc. 
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Les remarques qui précèdent répondent suffisamment, ce me sem- 
ble, au second argument de nos adversaires, lequel est également 
fondé sur ce seul principe, que la matière, en tant que substance, est 
divisible et composée de parties. Et alors même que le contraire ne 
serait pas prouvé, je ne vois pas qu'on ait le droit de conclure que 
la matière est indigne de la substance divine , puisque , hors de 
Dieu (par la Propos. XIV) , il n'y a aucune autre substance dont 
la nature divine puisse souffrir l'action. Je le répète, toutes choses 
sont en Dieu , et tout ce qui arrive , arrive par les seules lois de la 
nature infinie de Dieu, et résulte (comme je vais le faire voir) de la 
nécessité de son essence. Par conséquent, il n'y a aucune raison de 
dire que Dieu souffre l'action d'an autre être, ni que la substance 
étendue soit indigne de sa nature, alors même qu'on supposerait 
l'étendue divisible ; pourvu toutefois qu'on accorde qu'elle est 
éternelle et infinie. Mais , pour le moment , il est inutile d'insister 
davantage. 

Propos. XVI. De la nécessité de la nature divine doivent découler 
une infinité de choses infiniment modifiées, c'est-à-dire tout ce qui 
peut tomber sous une intelligence infinie. 

Démonstb. Cette proposition doit êtr$ évidente pour quiconque 
voudra seulement remarquer que de la définition d'une chose quel- 
conque, l'entendement conclut un certain nombre de propriétés qui 
en découlent nécessairement, c'est-à-dire qui résultent de l'essence 
même de la chose ; et ces propriétés sont d'autant plus nombreuses, 
qu'une réalité plus grande est exprimée par la définition , ou , ce 
qui revient au même, est contenue dans l'essence de la chose dé- 
finie. Or, comme la nature divine (par la Déf. VI) comprend une 
infinité absolue d'attributs, dont chacun exprime en son genre une 
essence infinie , il faut bien que de la nécessité de cette nature il 
découle une infinité de choses infiniment modifiées, c'est-à-dire 
tout ce qui peut tomber sous une intelligence infinie. C. Q. F. D. 

Coroll. L II suit de là que Dieu est la cause efficiente de toutes 
les choses qui peuvent tomber sous une intelligence infinie. 

Coroll. II. Il en résulte, en second lieu, que Dieu est cause par 
soi, et non par accident. 

Coroll. III. Et, en troisième lieu, que Dieu est absolument cause 
première. 
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Propos. XVH. Dfeu agit jmr hs mM Mi âe la *atm <* mm 
rire cofifraifir pur perwnw. 

Dêshonsitr. (Test de la seule nécessité de là nature diviné , ou 
en d'autres termes, des seules lois de celle même nature, que ré«- 
*ultent une infinité absolue des choses, comme nous l'aven* montré 
dans la Propos. XVI ; et il a été établi en outre , dans la Pro- 
pos. XV, que rien n'existe et ne peut être conçtt sans Dfeti , mais 
que lotit est en Dieu ; par conséquent s il ne peut rien y avoir hors 
de Dieu qui le détermine à agir ou qui l'y contraigne, d'oà il suit 
qu'il agit pat les seules lois de sa nature et sans être contraint par 
personne. 0. Q. F. D. 

Coftott.. I. M suit de là , premièrement , qu'iï nV a en Oteu ou 
hors de Dieu > aucune autre cause qui l'excite è agir, que la per- 
fection de sa propre nature. 

Coroll. IL En second lieu, que Dieu seul est une cause libre ; 
Dieu seul en effet existe par la seule nécessité de sa nature (en 
vertu êt ht Propos. Xi et le Coroll. âè M Propos. XlV), et a*tt par 
cette seule nécessité (en vertu de la Propos, prtcéd.). Seul {Kif con- 
séquent, il est une cause libre. 

Schol. D'autres pensent que ce qui donne à Dieu lé caractère 
de cause libre, c'est qu'il peut faire, à les en croire, que les choses 
qui découlent de sa nature , c'est-à-dire qui sont en son pouvoir , 
n'arrivent pas ou bien ne soient pas produites par lui ) mais cela 
revient à dire que Dieu peut faire que de la nature du triangle il 
ne résulte pas que ses trois angles égalent deux droits, ou que d'une 
cause donnée il ne S'ensuive aucun effet, ce qui est absurde. Bien 
plus, je ferai voir tout a l'heure, et sans le secours de la Proposition 
qui vient d'être démontrée, que ni l'intelligence hi la volonté n'ap- 
partiennent à la nature de Dieù. 

Je sais que plusieurs philosophes croient pouvoir démohtrer que 
l'intelligence suprême et la libre volonté appartiennent à la nature 
de Dieu ; car, disent-ils , nous iie connaissons rien de plus parfait 
qu'on puisse attribuer à Dieu que cela même qui est en nous la 
plus haute perfection : or ces mêmes philosophes, quoiqu'ils con- 
çoivent la souveraine intelligence de Dieu comme existant en acte, 
ne croient pourtant pas que Dieu puisse faire exister tout ce qui 
est contenu en acte dans son intelligence. Autrement ils croiraient 
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avoir détruit la puissance de Dieu. Si Dieu avait créé , diseinVils, 
tout ce qui est en son intelligence, il ne lui serait plus rien resté à 
créer, conséouence oui leur mirait contraire à 1 omninotence di— 
vine ; et c'est pourquoi Us ont mieux aimé faire Dieu indifférent à 
toutes choses et ne créant rien de plus que ce qu'il a résolu de créer 
par je ne sais quelle volonté absolue. Four moi, je crois avoir assez 
clairement montré (voyez la Propos. XVI) que de la souveraine 
puissance de Dieu , ou de sa nature intime , une inimité de choses 
iuliniment modifiées, c'est-à-dire toutes choses ont découlé néces- 
sai renient ou découlent ^ans ce^^e rivet* une é^âle nécessité* de l>i 

même façon que de la nature du triangle il résulte de toute éter- 
nité que ses trois angles égalent deux droits ; d'où il suit que la 
toute-puissanco de Dieu a été éternellement en acte et y persistera 
éternellement ; et de cette façon , elle est établie , à mon avis du 
moins, dans une perlée lion bien supérieure. Il y a plus, et il sem- 
ble que mes adversaire* ( qu'on me permette de m'expHquer ici 
ouvertement) nient la toute-puissaBce de Dieu. Ils sont obligés, en 
eifet, d'avouer que Dieu conçoit une infinité de créatures possibles, 
que jamais cependant il ne pourra créer: car autrement, s'il créai* 
tout ce- qu'il conçoit, il épuiserait, suivajat eux, sa toute-puissance 
et se rendrait lui-même imparfait. Les voilà donc réduits , pour 
conserver à Dieu sa perfection, de soutenir qu'il ne peut faire tout 
ce qui est compris en sa puissance, chose plus absurde et plus con- 
traire à la toute puissance de Dieu que tout ce qu'on voudra ima- 
giner. 

Pour dire ici un mot de l'intelligence et de fa volonté que nous 
attribuons con^nuflémeal à Dieu, je soutiens que, si l'intelligence 
et la volonté appartiennent à l'essence étesnelle de D&eu , il faut 
alors entendre par chacun de ces attributs tout autre chose que ce 
que les hommes entendent il ordinaire, car l'intelligence et la vo- 
lonté qui , dans eeUe hypothèse , constitueraient, l'essence- de Pieu , 
devraient différer de tout poM à* intelligence et de notre xor- 
lonté et ne bourraient leur ressembler uue d'une façon toute nûr 
minale, absolument comme se ressemblent entre eu\ léchiez signa 
céleste* e4 le ohiea, an i ma 1 aboyant. C'est, ce que je déiuoj&tre ainsi 
qu'il suit. S'il y a en Dieu une intelligence , elle m> peut avoir le 
même ra^porique fa nôtre avec les objets qu'elle embrasse. Notre 
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intelligence, en effet, est par sa nature^dun ordre postérieur à ses 
objets (c'est le sentiment commun) , ou du moins d'un ordre égal ; 
tandis qu'au contraire Dieu est antérieur à toutes choses par sa cau- 
salité {voir le Coroll. I de la Propos. XVI) ; et la vérité, l'essence 
formelle des choses, n'est ce qu'elle est, que parce qu'elle existe 
objectivement dans l'intelligence de Dieu. Par conséquent, l'intelli- 
gence de Dieu, en tant qu'elle est conçue comme constituant l'es- 
sence de Dieu , est véritablement la cause des choses , tant de leur 
essence que de leur existence ; et c'est ee que semblent avoir 
aperçu ceux qui ont soutenu que l'intelligence , la volonté et la 
puissance de Dieu ne sont qu'une seule et même chose. Ainsi donc, 
puisque l'intelligence de Dieu est la cause unique des choses (comme 
nous l'avons montré), tant de leur essence que de leur existence , 
elle doit nécessairement différer de ces choses , sous le rapport 
de l'essence aussi bien que sous le rapport de l'existence. La chose 
causée, en effet, diffère de sa cause précisément en ce qu'elle en 
reçoit ; par exemple, un homme est cause de l'existence d'un autre 
homme, non de son essence. Cette essence, en effet, est une vérité 
éternelle; et c'est pourquoi ces deux hommes peuvent se ressem- 
bler sous le rapport de l'essence; mais ils doivent différer sous le 
rapport de l'existence ; et de là vient que, si l'existence de l'un d'eux 
est détruite , celle de l'autre ne cessera pas nécessairement. Mais 
si l'essence de l'un d'eux pouvait être détruite et devenir fausse , 
l'essence de l'autre périrait en même temps. En conséquence, une 
chose qui est la cause d'un certain effet, et tout à la fois de son exi- 
stence et de son essence, doit différer de cet effet, tant sous le rap- 
port de l'essence que sous le rapport de l'existence. Or l'intelligence 
de Dieu est la cause de l'existence et de l'essence de la nôtre. Donc, 
l'intelligence de Dieu, en tant qu'elle est conçue comme constituant 
l'essence divine, diffère de notre intelligence, tant sous le rapport 
de l'essence que sous le rapport de l'existence, et ne lui ressemble 
que d'une façon toute nominale, comme il s'agissait de le démontrer. 
Or chacun voit aisément qu'on ferait la même démonstration pour la 
volonté de Dieu. 

Propos. XV11I. Dieu est la cause immanente, et non transitoire, 
de toutes choses. 
Démonstr. Tout ce qui est est en Dieu et doit être conçu par 
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son rapport à Dieu (en vertu de la Propos. XV), d'où il suit (par 
te Coroll. I de la Propos. XVI «) que Dieu est la cause des choses 
qui sont en lui; voilà le premier point. De plus, si vous <Uez 
Dieu , il n'y a aucune substance (par la Propos. XIV) 9 c'est-à- 
dire (}>ar la Déf. III) aucune chose qui, hors de Dieu, existe en 
soi ; voilà le second point. Donc , Dieu est la cause immanente et 
et non transitoire de toutes choses. C. Q. F. D. 

Propos. XIX. Dieu est éternel; en d'autres termes, tous les attri- 
buts de Dieu sont éternels. 

Démonstr. Dieu en effet (par la Déf. VI) est une substance , 
laquelle (par la Propos. XI) existe nécessairement, c'est-à-dire 
(par la Propos. VII) à la nature de laquelle il appartient d'exister, 
ou ce qui est la même chose , dont l'existence découle de la seule 
définition ; Dieu est donc éternel (par la Déf» VIII). De plus, 
que faut-il entendre par les attributs de Dieu? Ce qui exprime l'es- 
sence de la substance divine; en d'autres termes (par la Déf. IV), 
ce qui appartient à la substance. C'est là , dis-je , ce qui doit être 
enveloppé dans les attributs. Or, l'éternité appartient à la nature 
de la substance (comme je viens de le prouver en m' appuyant sur 
la Propos. VII). Donc, chacun des attributs de la substance doit 
envelopper l'éternité, et tous par conséquent sont éternels. C. Q. F. D. 

Schol. Cette proposition devient aussi très-clairement évidente 
à l'aide de la démonstration que j'ai donnée (Propos. XI) de 
l'existence de Dieu. 11 résulte en effet de cette démonstration que 
l'existence de Dieu, comme son essence, est une vérité éternelle. 
Ajoutez que j'ai donné ailleurs (Princ. de Descartes f Propos. XIX) 
une autre preuve de l'éternité de Dieu, qu'il est inutile de répéter ici. 

Propos. XX. L'existence de Dieu et son essence sont une seule et 
même chose. 

Dkmonstr. Dieu et tous ses attributs sont éternels (par la Propos, 
précédente) ; en d'autres termes (par la Déf. VIII), chacun des 
attributs de Dieu exprime l'existence. Par conséquent, ces mêmes 
attributs qui (par la Déf. IV) expriment son essence éternelle, 
expriment en même temps son éternelle existence; en d'autres ter- 

1. Paulus et Gfrœrer renvoient ici au Coroll. de la Propos. VI ; c'est certaine- 
ment une erreur; il semble évident que Spinoza a voulu s'appuyer en cet endroit 
sur le Coroll. I de la Propos. XVI. 

11. 3 
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mes, ce qui constitue l'essence de Dieu constitue en même temps 
son existence et par conséquent ces deux choses n'eu font qu'une. 

Corûu,. I. IL suit de là premièrement, que l'existence de Dieu, 
comme sob essence, est une vérité éternelle. 

Cotai*. 11. Seooudemeul, que l'immutabilité appartient à Dieu, 
autrement dit à tous les attributs de Dieu. Car s'ils changeaient sous 
le rapport de l'existence, ils devraient aussi (par la Propos, précé- 
dente) changer sous le rapport de l'essence, ou ce qui revient évi- 
demment au même et ne peut se soutenir , de vrais ils devien- 
draient faux. 

Propos. XXI. Te*l ne qm découie de la nature absolue ci'*» 
attribut de bieu doit être- étemel et infini, en d'autres terme*, doit 
posséder par wn voppMk à ce4 attribut liéterniié et l infinité. 

Dh>io>sTR. Si vous niez qu'il en soit ainsi, concevez, autant que 
possible, dans un des attributs de Dieu , quelque chose qui découle 
de la nature absolue de cet attribut, et qui néanmoins soit unie et 
ne possède qu'une existence ou une durée déterminées; par exen*- 
ple, dans l'attribut de la pensée, l'idée de H*hi. La pensée, puisr 
nii'ûn la conçoit comme un attribut de Dieu est nécessairement 
infinie de sa nature (par h Propos* XI). Mais, eu tant qu'elle 
contient l'idée de Dieu, en la suppose ftaie. Or (/**r la &ê{. U\ 
elle ne peut être unie si elle n'est bornée par la pensée elle-même. 
Ce ne sçra pas par la pensée en tant qu'elle constitue l'idée de 
Dieu, puisque la pensée, ainsi considérée , est finie suivant l'hypo- 
thèse- Ce sera donc par la pensée, en tank qu'elle ne constitue pas 
l'idée de Dieu; e* tastefei*, W pensée [par la Propos Xl) doit 
exister nécessairement On au va donc ainsi une pensée qui ne eenr 
stitue pas Vidée de Dieu, d'où il suit que Vidée de, Dieu ne découle 
pas de sa nature, en tant qu'elle est la pensée absolue (punsaujon 
la conçoit également comme constituant et ne constituant pas Vidée 
de Dieu), ce qui est contre l'hypothèse. Ainsi donc, si l idée do 
Dieu dans l'attribut de La pensée, ou toute, autre chose qu'on vou- 
dra supposer dans un attribut quelconque de Dieu (car la démon- 
stration est universelle) découle nécessairement de la naiure ab- 
solue de cet attribut, elle doit être nécessairement infinie. Voilà 
pour la première partie de la Proposition. 

Je dis maintenant qu'une chose qui suit nécessairement de la 
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nature d'un attribut de Dieu ne peut avoir une durée déterminée. 
Si vous le niez , supposez dans on attribut de Dieu une chose qui 
suive nécessairement de la nature de cet attribut, par exemple, 
dans l'attribut de la pensée, l'idée de Dieu, et supposez tout en~ 
semble que cette idée n'ait pas existé en un certain temps ou doive 
ne pas exister» La pensée étant donnée comme un attribut de Dieu , 
elle doit exister éternelle et immuable (pâr la Propos. XI et le 
Voroll. II de la Propos. XX). En conséquence, par delà les 
limites de la durée de l'idée de Dieu (car elle n'a pas toujours 
existé par hypothèse et n'existera pas toujours), la pensée devra 
exister sans l'idée de Dieu. Or, cela est contre la supposition, 
puisqu'il a été admis que l'idée de Dieu suivait nécessairement de 
la nature de la pensée. Donc l'idée de Dieu dans la pensée, et toute 
autre chose quelconque qui soit nécessairement de la nature abso- 
lue d'un attribut de Dièu ne peut avoir une durée déterminée, el 
doit, par son rapport à cet attribut, posséder l'éternité. C'est la 
seconde partie de la Démonstration. Notez que notre principe est 
également vrai de toute chose quelconque qui , dans un attribut de 
Dieu, suit nécessairement de la nature absolue de Dieu. 

Propos. XXU. Quand une chose découle de quelque 1 attribut 
divin, en tant qu'il est affecté d'une certaine modification doiït 
V existence est par cet ûttribut même nécessaire et infinie, cette chose 
doit être aussi nécessaire et infime dans son existence. 

Dêmonstr. Pour démontrer cette proposition, on procède de la 
même façon que pour la précédente. 

Propos. XXI II. Tout mode dont Veiristence est nécessaire et in- 
finie a dû nécessairement découler, soit de la nature absolue de 
quelque attribut de Dieu, soit de quelque attribut affecté d'une Wo- 
dification nécessaire et infinie. 

Démonstr. Tout mode existe, non en soi, mais dans une autre 
chose, par laquelle il est nécessairement conçu (en vertu de la 
Déf. V), c'est-à-dire (en vertu de la Propos. XV) qu'il existe en 
Dieu seul, et ne peut être conçu que par son rapport à Dieu. Si 
donc un mode est conçu comme nécessaire et infini, ce ne peut 
être que par son rapport à quelque attribut de Dieu, en tant que 

1. Paulus et Gfrœrer donnent atio qui no s'entend pas. Je lis aliquo , comme 
dans TwHt. de 16Î7. 
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cet attribut lui-môme exprime l'infinité et la nécessité ou (ce qui 
est la même chose par la Déf. VIII) l'éternité de l'existence, en 
d'autres termes (par la Déf. VI et la Propos. XIX), en tant que 
cet attribut est considéré d'une manière absolue. En conséquence, 
un mode, dont l'existence est nécessaire et infinie, a dû découler 
de la nature absolue de quelque attribut de Dieu; et cela, soit 
immédiatement (voir la Propos. XXI) y soit par l'intermédiaire de 
quelque modification qui suit elle-même de la nature absolue de 
cet attribut, c'est-à-dire (par la Propos, précédente) qui est néces- 
saire et infinie. C. Q. F. D. 

Propos. XXIV. V essence des choses produites par Dieu n'enve- 
loppe pas l'existence. 

Démonstr. Cela est évident par la Déf. I. En effet, une chose, 
dont la nature (prise en soi) enveloppe l'existence, est cause de 
soi, et existe par la seule nécessité de sa nature. 

Coroll. Il suit de là, que Dieu n'est pas seulement la cause par 
qui les choses commencent d'exister ; mais celle aussi qui les fait 
persévérer dans l'existence, et (pour employer ici un terme scho- 
lastique) Dieu est la cause de Y être des choses (causa essendi). En 
effet, alors môme que les choses existent, chaque fois que nous re- 
gardons à leur essence, nous voyons qu'elle n'enveloppe ni l'exis- 
tence, ni la durée; par conséquent, elle ne fleirt être cause, ni de 
l'une, ni de l'autre, mais Dieu seul, parce qu'il est le seul à qui il 
appartienne d'exister (par le Coroll. Idela Propos. XIV). C. Q. F. D. 

Propos. XXV. Dieu n'est pas seulement la cause efficiente de 
l'existence des choses, mais aussi de leur essence. 

Démonstr. Si vous niez cela, Dieu n'est donc pas la cause de 
l'essence des choses; par conséquent (en vertu de l'Ax. IV) l'es- 
sence des choses peut être conçue sans Dieu , ce qui est absurde 
(par la Propos. X^. Dieu est donc la cause de l'essence des choses. 

Sc.hol. Cela résulte plus clairement encore de la Propos. XVI, 
par laquelle, la nature divine étant donnée, l'essence des choses, 
aussi bien que leur existence, doit s'en conclure nécessairement, 
et, pour le dire d'un seul mot, au sens où Dieu est appelé cause de 
soi, il doit être appelé cause de tout le reste, ce qui d'ailleurs va 
ressortir avec la dernière clarté du Corollaire suivant. 

Coroll. Les choses particulières ne sont rien de plus que les 
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affections des attributs de Dieu, c'est-à-dire les modes par les- 
quels les attributs de Dieu s'expriment d'une façon déterminée. 
Cela est évident par la Propos. XV et la Déf. V. 

Propos. XXVI. Toute chose, déterminée à telle ou telle action, y 
a nécessairement été déterminée par Dieu; et, si Dieu ne détermine 
pas une chose à agir, elle ne peut s'y déterminer elle-même. 

Démonstr. Ce qui détermine les êtres à telle ou telle action est 
nécessairement une chose positive (cela est évident de soi-même) ; 
en conséquence, Dieu, par la nécessité de sa nature, est la cause 
efficiente de l'existence et de l'essence de cette chose (en vertu des 
Propos. XXV et XVI) ; ce qui suffit pour établir la première partie 
de notre Proposition. Or, la seconde partie en est une suite très- 
manifeste. Car, si une chose que Dieu ne détermine pas pouvait se 
déterminer elle-même, la démonstration qui vient d'être faite se- 
rait fausse , ce qui est absurde. C. Q. F. D. 

Propos. XXVII. Une chose, qui est déterminée par Dieu à telle ou 
telle action, ne peut se rendre elle-même indéterminée. 

Démonstr. Cette proposition est évidente par l'Axiome III. 

Propos. XXVIII. Tout objet individuel, toute chose, quelle qu'elle 
soit, qui est finie et a une existence déterminée, ne peut exister ni 
être déterminée à agir si elle n'est déterminée à l'existence et à 
l'action par une cause; laquelle est aussi finie et a une existence 
déterminée; et cette cause elle-même ne peut exister ni être déter- 
minée à agir que par une cause nouvelle, finie comme les autres et 
déterminée comme elles à l'existence et à l'action; et ainsi à V infini. 

Démonstr. Tout ce qui est déterminé à exister et à agir, c'est 
Dieu qui l'y détermine (par la Propos. XXVI et le Coroll. de la 
Propos. XXIV). Or, une chose finie et qui a une existence déter- 
minée n'a pu être produite par la nature absolue d'un des attri- 
buts de Dieu ; car tout ce qui découle de la nature absolue d'un 
attribut divin est infini et éternel (par la Propos. XXI). Par con- 
séquent, cette chose a dû découler de Dieu ou d'un de ses attributs, 
en tant qu'on les considère comme affectés d'un certain mode, 
puisque au delà de la substance et de ses modes, il n'y a rien (par 
l'Ax. I, et les Déf. III et V), et que les modes (par le Coroll. de la 
Propos. XXV) ne sont que les affections des attributs de Dieu. 
Or, la chose en question n'a pu découler de Dieu ou d'un attribut 

3. 
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de Dieu, en tant qu'affectés d'une modification éternelle et infinie 
(par la. Propos. XXII). Donc elle a dû découler de Dieu ou d'un 
attribut de Dieu, en tant qu'affectés d'une modification finie et dé- 
terminée dans son existence Voilà le premier point. Maintenant, 
cette cause ou ce mode, auquel nous venons d'aboutir, a dû (par la 
même raison qui vient d'être expliquée) être déterminée par un autre 
mode, également fini et déterminé dans son existence, et celui-ci 
par un autre encore (en vertu de la même raison), et ainsi jusqu'à 
l'infini (toujours par la même raison). C. Q. F. D. 

Schol. Comme il est nécessaire que certaines choses aient été 
produites immédiatement par Dieu, c'est à savoir celles qui décou- 
lent nécessairement de sa nature absolue, sans autre intermédiaire 
que ces premiers attributs qui ne peuvent être ni être conçus sans 
Dieu ; il suit de là : premièrement, que Dieu est la cause absolu- 
ment prochaine des choses qui sont immédiatement produites par 
lui ; absolument prochaine, dis-je, et non générique, comme on dit; 
car les effets de Dieu ne peuvent être ni être conçus sans leur causé 
(par la Propos. XV et le Coroll. de la Propos. XXIV) : secondement, 
que Dieu ne peut être appelé proprement la cause éloignée des choses 
particulières, si Ce n'est afin de distinguer cet ordre de choses de 
celles que Dieu produit immédiatement, ou plutôt qui suivent de sa 
nàture absolue. Par cause éloignée, en effet, nous entendons une 
cause qui n'est liée en aucune façon avec son effet. Or tout ce qui 
est est en Dieu et dépend tellement de Dieu qu'il ne peut être ni 
être conçu sans lui. 

Phopos. XXIX. // n'y a rien de contingent dans la nature des 
êtres; toutes choses au contraire sont déterminées par la nécessité de 
la nature divine à exister et à agir d'une manière donnée. 

Démonstr. Tout ce qui est est en Dieu (par la Propos. XV). Or, 
Dieu ne peut être appelé chose contingente, puisqu'il existe, non 
pas d'une façon contingente, mais nécessairement (par la Pro- 
pos. XI). De même encore les modes de Dieu ont découlé dë lâ 
nature divine, non pas d'une façon contingente, mais nécessaire- 
ment (par la Propos. AT/), et cela, soit que l'on considère la na- 
ture divine en elle-même {par la Propos. XXÏ) y soit qu'on la con- 
sidère en tant qu'elle est déterminée d'une certaine manière à agir 
(par la Propos. XXVI f). Ainsi donc, Dieu est la cause de totls ces 
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modes, noh^seulêmertt en tant Qu'ils existent purement et simple- 
ment [par leCorotl. de ta Propos. xXtï), mais aussi en tant tjU'Oh 
les çonnaît comme déterminés â telle ou telle action [par la Pro- 
pos. TA" 17). Que si Dieu ne les détermine en aucune façon, toute 
détermination qifoh leur attribuera, sera, non pas une Chose con- 
tingente, mais Une chose impossible [par la même Propos.), et au 
Contraire, si Dieu les détermine de quelque façon, supposer qu'ils 
se rendent eux-mêmes indéterminés, ce ne sera pas supposer une 
Chose contingente, mais une chose impossible. Par conséquent, 
toutes choses sont déterminées par la nécessité de la nature divine, 
non-seulemeht â exister, mais aussi à exister et à agir d'une ma- 
nière donnée, et il n'y a rien de contingent. C. Q. F. D. 

ScnoL. Avant d'aller plus loin, je veux expliquer ici ou plutôt 
fMre remarquer ce qu'il faut entendre par Xature natûrante et par 
Sature nûturée. Car je supposé qu'on a suffisamment reconnu par 
ce qui précède, que par nature haturante, on doit entendre ce qui est 
t?h soi et est conçu par soi, ou bien les attributs dé la substance, qui 
expriment Une essence éternelle fct infinie, c'est-â-dire (pdr h 
Cordll. I de la Propos. XIV et le Cotoll, ît de là Propos. XVl) 
Dieu, en tant qu'on le considère comme cause libre. 

J'entends, au contraire, par nature naturée toUt ce qui suit de 
la nécessité de la nature divine, ou de chacun dés attributs de 
Dieu; en d'autres termes, tous les modes des attributs de Dieu, 
en tant qu'on les considère comme des choses qui sont ën Dieu et 
né peuvent ôtré ni être conçues sans Dieu. 

Pftopos. XXX. Vn entendement fini ou infini en ùcte , doit 
comprendre les attributs de Dieu et les affections de Dieu, et rien 
de plus. 

Démoxstr. Une idée vraie doit s'accorder avec son objet [par 
VÂx. 17), c'est-à-dire évidemment que ce qui est contenu Objecti- 
vement dans l'entendement doit exister dans la nature. Or, dans la 
nature (par le Coroll. I de la Propos. XIV) il n'y a qu'une sub- 
stance, savoir Dieu ; et il n'y a d'autres affections (par la Pro- 
pos. XV) que celles qui sont en Dieu, et rte peuvent être ni être 
conçues sans Dieu (par la même Propos.). Donc, un entendement 
fini ou infini ën âctfc doit comprendre les attributs de DieU et les 
affections de Dieu et rien de plus. C. Q. F. D. 
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Propos. XXXÏ. L'entendement en acte, soit fini, soit infini , 
comme, par exemple, la volonté, le désir, l'amour, etc., se doivent 
rapporter à la nature naturêe, et non à la naturante. 

Démonstr. Par entendement, en effet, nous ne désignons évi- 
demment pas la pensée absolue, mais seulement un certain mode 
de penser ; lequel mode diffère des autres, tels que le désir, l'a- 
mour, etc., et en conséquence, doit être conçu par son rapport à 
la pensée absolue {en vertu de la Déf. V) ; et ainsi (en vertu de la 
Propos. XV et de la Déf. VI) c'est par son rapport à un attribut de 
Dieu, exprimant l'essence éternelle et infinie de la pensée, que 
l'entendement doit être conçu, de telle façon que, sans cet attribut, 
il ne puisse être ni être conçu. Donc (par le scholie de la Pro- 
pos. XXIX) il doit être rapporté à la nature naturée, et non à la 
naturante, tout comme les autres modes de la pensée. C. Q. F. D. 

Schol. Si je parle ici d'entendement en acte, ce n'est pas que 
j'accorde qu'il y ait aucun entendement en puissance ; mais, dési- 
rant éviter toute confusion, je n'ai voulu parler que de la chose la 
plus claire qui se puisse percevoir, je veux dire l'acte même 
d'entendre, l'intellection. Nous ne pouvons en effet rien enten- 
dre qui ne nous donne de l'acte d'entendre , de l'intellection , une 
connaissance plus parfaite. 

Propos. XXXII. La volonté ne peut être appelée cause libre; mais 
seulement cause nécessaire. 

Démonstr. La volonté n'est autre chose qu'un certain mode de 
penser, comme l'entendement. Par conséquent (en vertu de la Pro- 
pos. XXVIII) une volition quelconque ne peut exister ni être dé- 
terminée à l'action que par une autre cause, et celle-ci par une 
autre, et ainsi à l'infini. Que si vous supposez la volonté infinie, 
elle doit toujours être déterminée à exister et à agir par Dieu, non 
sans doute par Dieu en tant que substance absolument infinie, mais 
en tant qu'il a un attribut qui exprime l'essence infinie et éternelle 
de la pensée (par la Propos. XXIII). Ainsi donc, de quelque 
façon que l'on conçoive la pensée, comme finie ou comme infinie, 
elle demande une cause qui la détermine à l'existence et à l'ac- 
tion ; et, par conséquent (en vertu de la Déf. VII) , elle ne peut 
être appelée cause libre, mais seulement cause nécessaire ou con- 
trainte. C. Q. F. D. 
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Coroll. I. Il résulte de là : 1° que Dieu n'agit pas en vertu 
d'une volonté libre. 

Coroll. IL 11 en résulte : 2° que la volonté et l'entendement ont 
le même rapport à la nature de Dieu que le mouvement et le repos, 
et, absolument parlant, que toutes les choses naturelles qui ont 
besoin, pour exister et pour agir d'une certaine façon, que Dieu les 
y détermine; car la volonté, comme tout le reste, demande une 
cause qui la détermine à exister et à agir d'une manière donnée ; 
et bien que, d'une volonté ou d'un entendement donnés, il résulte 
une infinité de choses , on ne dit pas toutefois que Dieu agisse en 
vertu d'une libre volonté, pas plus qu'on ne dit que les choses (en 
nombre infini) qui résultent du mouvement et du repos agissent 
avec la liberté du mouvement et du repos. Par conséquent, la 
volonté n'appartient pas davantage à la nature de Dieu que toutes 
les autres choses naturelles; mais elle a avec l'essence divine le 
même rapport que le mouvement, ou le repos, et en général tout 
ce qui résulte, comme nous l'avons montré, de la nécessité de la 
nature divine, et est déterminé par elle à exister et à agir d'une 
manière donnée. t , jt 

Propos. XXXI II. Les choses qui ont été produites par Dieu, 
riont pu Vitre d'une autre façon, ni dans un autre ordre. 

Démonstr. La nature de Dieu étant donnée, toutes choses en 
découlent nécessairement (en vertu de la Propos. XVI) y et c'est par 
la nécessité de cette même nature qu'elles sont déterminées à exis- 
ter et à agir de telle ou telle façon (par la Propos. XXIX). Si 
donc les choses pouvaient être autres qu'elles ne sont ou être dé- 
terminées à agir d'une autre façon, de telle sorte que l'ordre de la 
nature fût différent; il faudrait aussi que la nature de Dieu pût 
être autre qu'elle n'est; d'où il résulterait que cette autre nature 
divine (par la Propos. XI) devrait aussi exister, et il y aurait deux 
ou plusieurs dieux, ce qui est absurde (par le Coroll. I de la 
Propos. XIV). Par conséquent, les choses n'ont pu être produites 
d une autre façon, etc. C. Q. F. D. 

Sciiol. I. Puisqu'il est aussi clair que le jour, par ce que je 
viens de dire, qu'il n'y a absolument rien dans les choses qui les 
doive faire appeler contingentes, je veux expliquer ici en peu de 
mots ce qu'il faut entendre par un contingent; mais il con- 
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vient auparavant de définir le nécessaire et l'impossible. One chose 
est dite nécessaire, soit sous le rapport de son essence, soit sous 
le rapport de sa cause. Car l'existence d'une chose résulte néces- 
sairement, soit de son essence on de sa définition, soit d'une cause 
efficiente donnée. C'est aussi sous ce double rapport qu'une chose 
est dite impossible, soit que son essence ou sa définition implique 
contradiction, soit qu'il n'existe aucune cause extérieure déter- 
minée à la produire. Mais une chose ne peut être appelée contin- 
gente que relativement au défaut de notre connaissance. Quand 
nous ignorons en effet si une certaine chose implique en soi con- 
tradiction, ou bien quand, sachant qu il n'y a aucune contradiction 
dans son essence, nous ne pouvons toutefois rien affirmer sur son 
existence parce que l'ordre des causes nous est caché, alors cette 
chose ne peut nous paraître nécessaire ni impossible, et nous l'ap- 
pelons à cause de cela contingente ou possible. 

Schol. H. Il suit clairement de ce qui précède que les choses ont 
été produites par Dieu avec une haute perfection; elles ont en effet 
résulté nécessairement de l'existence d'une nature souverainement 
parfaite. Et, en parlant ainsi, nous n'imputons à Dieu aucune im- 
perfection; car c'est sa perfection même qui nous a forcés d'ad- 
mettre cette doctrine. Soutient-on la doctrine contraire? H faut alors 
(comme je l'ai fait voir) aboutir à cette conséquence que Dieu n*est 
pas parfait ; puisque, si l'on suppose les choses produites d'une 
autre façon, il est nécessaire d'attribuer à Dieu une autre nature, 
une nature qui n'est pas celle que nous avons déduite de la consi- 
dération de l'être absolument parfait. 

Du reste, je ne doute pas que plusieurs ne rejettent avec un 
grand mépris ce sentiment, comme décidément absurde, et ne 
veuillent passe donner la peine d'y réfléchir; et cela, sans aucune 
autre raison que l'habitude où ils sont d'attribuer à Dieu une cer- 
taine liberté ♦ fort différente de celle que nous avons définie plus 
haut (Déf. 17). Mais je n'ai pas non plus le moindre doute que, 
s'ils veulent méditer la chose et se rendre compte en eux-mêmes 
de l'enchaînement de nos démonstrations, ils ne reconnaissent pre- 
mièrement que cette liberté, ou volonté absolue, est une chose 
vraiment puérile, et même qu'elle doit être regardée comme un 
grand obstacle à la science de Dieu. 
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Je n'ai pas besoin de répéter ici ce que j'ai dit dans le Scholie 
de la Propos. XVII; cependant je ferai voir, en considération des 
personnes dont je viens de parler, que tout en admettant que la 
volonté appartient à l'essence de Dieu, A n'en résulle pas moins de 
la perfection divine que les choses créées, n ont pu l'être d'une autre 
façon, ni dans un autre ordre. C'est ce que j'établirai sans peine, 
si l'on veut bien considérer un premier point , accordé par mes 
contradicteurs eux-mêmes» savoir que chaque chose est ce qu'elle 
est par le décret de Dieu et par sa volonté ; autrement, Dieu ne 
serait pas la cause de toutes choses. 11 Saut observer en second 
lieu que tous tes décrets de Dieu ont été sanctionnés par lui de 
toute éternité» puisque autrement on devrait l'accuser d'imperfection 
et d'inconstance. Or, comme dans l'éternité it n'y a ni avant, ni 
après» ni rien de semblable, il suit de là que Dieu, en vertu de sa 
perfection même, ne peut et n'a jamais pu former d'autres décrets 
que ceux qu'il a formés; en d'autres termes, que Dieu n'a pas 
existé avant ses décrets, et ne peut exister sans eux. On dira qu'il 
est très- permis de supposer que Dieu eut fait une autre nature des 
choses, ou formé de toute éternité d'autres décrets sur l'univers, 
sans qu'il en résulte pour lui aucune imperfection. Mais ceux qui 
parlent ainsi sent au moins tenus de soutenir en môme temps que 
Dieu peut changer ses décrets. Car si, touchant la nature et l'uni- 
vers, Dieu avait Somé (f au très décrets, c'est-à-dire s'il avait voûta 
et pensé autrement qu'il; n'a Sait, U aurait eu- nécessairement un 
autre entendement que eelui qu'il a, et use antre volonté. Et du 
moment qu'on peut attribuer a Dieu u» autre entendement et une 
autre volonté, sans que son essence et sa pecfeefcte» en soient al- 
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Car peu importe» dans cette doctrine, pour l'essence- et la perfection* 
de Dieu, que Ion conçoive de telle ou tette façon l'entendement 
et la volonté de Dieu relativement à la nature et à l'ordre des choses 
créées. Ajoute* à cela que je ne connais pas un seul philosophe 
qui ne tombe d'accord qu'en Dieu L'entendement n'est jawais en 
puissance, mais toujours en acte ; et, comme on s'accorde aussi à 
ne pas séparer l'entendement et la volonté de Mao d'avec son es- 
sence» il faut conclure que, si Dieu avait eu un autte entendement 
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en acte et une autre volonté, il aurait eu nécessairement une autre 1 
essence; et par suite (comme je l'ai posé en commençant), si 
les choses avaient été produites par Dieu autrement qu'elles ne 
sont, il faudrait attribuer à Dieu un autre entendement, une autre 
volonté, et j'ai te droit d'ajouter une autre essence, ce qui est 
absurde. 

Puisqu'il est établi maintenant que les choses que Dieu a pro- 
duites n'ont pu l'être d'une autre façon, ni dans un autre ordre; 
et cela par une suite nécessaire de la souveraine perfection de 
Dieu , nous n'avons plus aucune raison de croire que Dieu n'ait pas 
voulu créer toutes les choses qu'il pense, avec la môme perfection 
qu'elles, ont dans sa pensée. On dira qu'il n'y a dans les choses 
aucune perfection, ni aucune imperfection qui leur soit propre, 
qu'elles tiennent de la seule volonté de Dieu tout ce qui les fait 
appeler parfaites ou imparfaites, bonnes ou mauvaises; de façon que, 
si Dieu l'avait voulu, il aurait pu faire que ce qui est en elles une 
perfection fût l'imperfection suprême, et réciproquement. Mais cela 
ne revient-il pas ouvertement à dire que Dieu, qui apparemment 
pense ce qu'il veut, peut, en vertu de sa volonté, penser les choses 
autrement qu'il ne les pense, ce qui est (je l'ai déjà fait voir) une 
grossière absurdité? Je puis donc retourner l'argument contre mes 
adversaires, et leur dire : Toutes choses dépendent de la volonté 
de Dieu. Par conséquent, pour que les choses fussent autres qu'elles 
ne sont, il faudrait que la volonté de Dieu fût autre qu'elle n'est. 
Or, la volonté de Dieu ne peut être autre qu'elle n'est (c'est une 
suite très-évidente de la perfection divine). Donc, les choses ne 
peuvent être autres qu'elles ne sont. 

Je l'avouerai, cette opinion qui soumet toutes choses à une cer- 
taine volonté indifférente, et les fait dépendre du bon plaisir de 
Dieu, s'éloigne moins du vrai, à mon avis, que celle qui fait agir 
Dieu en toutes choses par la raison du bien. Les philosophes qui 
pensent de la sorte semblent en effet poser hors de Dieu quelque 
chose qui ne dépend pas de Dieu , espèce de modèle que Dieu 
contemple dans ses opérations, ou de terme auquel il s'efforce pé- 
niblement d'aboutir. Or, ce n'est là rien autre chose que soumettre 
Dieu à la fatalité, doctrine absurde, s'il en fut jamais, puisque nous 
avons montré que Dieu est la cause première, la cause libre et 
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unique, non-seulement de l'existence, mais même de l'essence de 
toutes choses. 

Propos. XXXI V. La puissance de Dieu est l'essence même de 
Dieu. 

Dkmonstr. De la seule nécessité de l'essence divine, il résulte 
que Dieu est cause de soi (par la Propos. XI) et de toutes choses 
(par la Propos. XVI et son Corail.). Donc, la puissance de Dieu, 
par laquelle toutes choses et lui-même existent et agissent, est 
l'essence même de Dieu. G. Q. F. D. 

Propos. XXXV. Toute chose que nous concevons comme étant 
dans la puissance de Dieu existe nécessairement. 

Dkmonstr. Car toute chose, qui est dans la puissance de Dieu, 
doit (par la Propos, précéd.) être comprise dans son essence de telle 
façon qu'elle en résulte nécessairement. Il est donc nécessaire 
qu'elle existe. C. Q. F. D. 

Propos. XXXVI. Rien n'existe, qui de sa nature n enveloppe 
quelque effet. 

Démoxstr. Tout ce qui existe exprime la nature et l'essence de 
Dieu d'une façon déterminée (par la Propos. XX V) , c'est-à-dire (par 
la Propos. XXXIV) que tout ce qui existe exprime d'une façon 
déterminée la puissance de Dieu, laquelle est la cause de toutes 
choses. Donc (par Ut Propos. AT/), tout ce qui existe enveloppe 
quelque effet. C. Q. F. D. 



APPENDICE. 

J'ai expliqué dans ce qu'on vient de lire la nature de Dieu et ses 
propriétés; j'ai montré que Dieu existe nécessairement, qu'il est 
unique, qu'il existe et agit par la seule nécessité de sa nature; 
qu'il est la cause libre de toutes choses, et de quelle façon; que 
toutes choses sont en lui et dépendent de lui , de telle sorte qu'elles 
ne peuvent être ni être conçues sans lui ; enfin que tout a été pré- 
déterminé par Dieu, non pas en vertu d'une volonté libre ou d'un 
absolu bon plaisir, mais en verlu de sa nature absolue ou de son 
infinie puissance. En outre, paitout où l'occasion s'en est pré- 
sentée, j'ai eu soin d'écarter le? préjugés qui pouvaient empêcher 

II. 4 



Digitized by Google 



38 



ÉTHIQUE. 



qu'on entendit mes démonstrations ; mais, comme il en reste en- 
core un fort grand nombre qui s'opposaient alors et s'opposent en- 
core avec une grande force à ce que les hommes puissent embrasser 
l'enchaînement des choses de la façon dont je l'ai expliqué, j'ai 
pensé qull ne serait pas inutile de soumettre ces préjugés à l'exa- 
men de la raison. Les préjuges dont je veux parler ici dépendent 
tous de cet unique point, que les hommes supposent communé- 
ment que tous les êtres de la nature agissent comme eux pour une 
fin; bien plus, ils tiennent pour certain que Dieu même conduit 
toutes choses vers une certaine fin déterminée . Dieu, disent-ils, a 
tout fait pour l'homme, et il a fait l'homme pour en être adoré. 

En conséquence, je m'occuperai d'abord de rechercher pourquoi 
la plupart des hommes se complaisent dans ce préjugé , et d'où 
vient la propension naturelle qu'ils ont tous à s'y attacher. Je ferai 
voir ensuite que ce préjugé est faux, et je montrerai enfin com- 
ment il a été l'origine de tous les autres préjugés des hommes sur le 
Bien et le Mal, le Mérite et \e Péché, la Louange et le Blâme, Y Ordre 
et la Confusion, la Beauté et la Laideur, et les choses de cette espèce. 

Ce n'est point ici le lieu de déduire tout cela do la nature 
de l'âme humaine. Il me suffit pour le moment de poser ce 
principe dont tout le monde doit convenir, savoir que tous les 
hommes naissent dans l'ignorance des causes, et qu'un appétit 
universel dont ils ont conscience les porte à rechercher ce qui leur 
est utile. Une première conséquence de ce principe, c'est que les 
hommes croient être libres, par la raison qu'ils ont conscience de 
leurs volitions et de leurs désirs, et ne pensent nullement aux causes 
qui les disposent à désirer et à vouloir. Il en résulte en second 
lieu que les hommes agissent toujours en vue d'une fin, savoir, leur 
utilité propre , objet naturel de leur désir; et de là vient que pour 
toutes les actions possibles ils ne demandent jamais à en connaî- 
tre que les causes finales ; et dès qu'ils les connaissent , ils restent 
en repos, n'ayant plus dans l'esprit aucun motif d'incertitude; que 
s'il arrive qu'ils ne puissent acquérir cette connaissance à l'aide 
d'autrui , il ne leur reste plus d'autre ressource que de revenir 
sur eux-mêmes, et de réfléchir aux objets dont la poursuite les 
détermine d'ordinaire à des actions semblables; et de celte façon 
il est nécessaire qu'ils jugent du caractère des autres par leur pro- 
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pre caractère. Or, les hommes venant à rencontrer hors d'eux et 
en eux-mêmes un grand nombre de moyens qui leur sont d'un 
grand secours pour se procurer les choses utiles, par exemple les 
yeux pour voir, les dents pour mâcher, les végétaux et les animaux 
pour se nourrir, le soleil pour s'éclairer, la mer pour nourrir les 
poissons, etc., ils ne considèrent plus tous les êtres de la nature 
que comme des moyens à leur usage; et sachant bien d'ailleurs 
qu'ils ont rencontré , mais non préparé ces moyens , c'est pour eux 
une raison de croire qu'il existe un autre être qui les a disposés en 
leur faveur. 

Du moment, en effet, qu'ils ont considéré les choses comme des 
moyens, ils n'ont pu croire qu'elles se fussent faites elles-mêmes, 
mais ils ont dû conclure qu'il y a un maître ou plusieurs maîtres de 
la nature , doués de liberté, comme l'homme, qui ont pris soin de 
toutes choses en faveur de l'humanité et ont tout fait pour son 
usage. Et c'est ainsi que n'ayant rien pu apprendre sur le carac- 
tère de ces puissances, ils en ont ju£é par leur propre caractère; 
d'où ils ont été amenés à croire que si les dieux règlent tout pour 
l'usage des hommes, c'est afin de se les attacher et d'en recevoir les 
plus grands honneurs; et chacun dès lors a inventé, suivant son 
caractère , des moyens divers d'honorer Dieu , afin d'obtenir que 
Dieu l'aimât d'un amour de prédilection , et fît servir la nature 
entière à la satisfaction de ses aveugles désirs et de sa cupidité 
insatiable. Voilà donc comment ce préjugé s'est tourné en supersti- 
tion et a jeté dans les âmes de profondes racines, et c'est ce qui a 
produit cette tendance universelle à concevoir des causes finales et 
à les rechercher. Mais tous ces efforts pour montrer que la nature 
ne fait rien en vain, c'est-à-dire rien d'inutile aux hommes, n'ont 
abouti qu'à un résultat, c'est de montrer que la nature et les dieux 
et les hommes sont privés de raison. Et voyez, je vous prie, où les 
choses en sont venues! Au milieu de ce grand nombre d'objets 
utiles que nous fournit la nature, les hommes ont dû rencontrer 
aussi un assez bon nombre de choses nuisibles, comme les tem- 
pêtes , les tremblements de terre , les maladies , etc. Comment les 
expliquer? Ils ont pensé que c'étaient là des effets de la colère des 
dieux, provoquée par les injustices des hommes ou par leur négli- 
gence à remplir les devoirs du culte. C'est en vain que l'expérience 
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protestait chaque jour, en leur montrant, par une infinité d'exem- 
ples, que les dévots et les impies ont également en partage les 
bienfaits de la nature et ses rigueurs, rien n'a pu arracher de leurs 
Ames ce préjugé invétéré. Il leur a été en effet plus facile de mettre 
tout cela au rang des choses inconnues dont les hommes ignorent la 
lin et de rester ainsi dans leur élat actuel et inné d'ignorance, que de 
briser tout ce tissu de croyances et de s'en composer un autre. Les 
hommes ont donc tenu pour certain que les pensées des dieux sur- 
passent de beaucoup la portée de leur intelligence, et cela eût 
suffi pour que la vérité restât cachée au genre humain, si la science 
mathématique n'eût appris aux hommes un autre chemin pour dé- 
couvrir la vérité ; car on sait qu'eHe ne procède point par la con- 
sidération des causes finales , mais qu'elle s'attache uniquement A 
l'essence et aux propriétés des figures. Ajoutez à cela qu'outre tes 
mathématiques on peut assigner d'autres causes, dont il est inutile 
de faire ici rénumération, qui ont pu déterminer les hommes à ou- 
vrir les yeux sur ces préjugés et les conduire à la vraie connaissance 
des choses. 

Ces explications suffisent pour le premier point que j'ai promis 
d'éclairclr: il s'agit maintenant de faire voie que la nature ne se 
propose aucun but dans ses opérations, et que toutes les causes 
finales ne sont rien que de pures fictions imaginées par les hom- 
mes. Je n'aurai pas grand peine à démontrer ces principes, car ils 
sont déjà solidement établis, tant par l'explication qui vient d'être 
donnée de l'origine du préjugé contraire, que par la Propos» XVI 
et le Coroll. de la Propos. XXXII, sans parler de toutes les autres 
démonstrations par lesquelles j'ai prouvé que toutes choses se pro- 
duisent et s'enchaînent par l'éternelle nécessité et la perfection 
suprême de la nature» J'ajouterai pourtant quelques mots pour 
achever de détruire toute cette doctrine des causes finales. 

Son premier défaut , c'est de considérer comme cause ce qui est 
effet, et réciproquement ; en second lieu, ce qui de sa nature pos- 
sède l'antériorité, elle lui assigne un rang postérieur; enfin elle 
abaisse au dernier degré de l'imperfection ce qu'il y a de plus élevé 
et de plus parfait. En effet, pour ne rien dire de* deux premiers 
points qui sont évidents d'eux-mêmes, il résulte des Propos. XXI, 
XXlî et XXIII , que l'effet le plus parfait est celui qui est produit 
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immédiatement par Dieu , et qu'un etfet devient de plus en plus 
imparfait à mesure que sa production suppose un plus grand 
nombre de causes intermédiaires. Or, si les choses que Dieu pro- 
duit immédiatement étaient faites pour atteindre la fin que Dieu se 
propose, il S'ensuivrait que celles que Dieu produit les dernières 
seraient liés plus parfaites de toutes, les autres ayant été laites en 
vue de celles-ci. Ajoute* que cette doctrine détruit la perfection de 
Dieu ; car si Dieu agit pour une fin, il désire nécessairement quelque 
Chose dont il est privé. Et bien que les théologiens et les métaphy- 
siciens distinguent entre une fin poursuivie par indigence et une fin 
d'assimilation, ils avouent cependant que Dieu a tout fait pour lui- 
même et non pour les choses qu'il allait créer, vu qu'il était impos- 
sible d'assigner avant là création d'autre fin à l'action de Dieu que 
Dieii lui-même; et de cette façon , ils sont forcés de convenir que 
tous les objets que Dieu s'est proposés, en disposant certains moyens 
pour y atteindre , Dieu eh a été quelque temps privé et a désiré 
les posséder, conséquence nécessaire de leurs principes. 

N'oublions pas de faire remarquer ici que les sectateurs de 
cette doctrine, qui ont voulu faire briller leur esprit dans l'explica- 
tion des causes finales des choses, ont inventé, pour établir leur 
système, un nouveau genre d'argumentation, lequel consiste a ré- 
duire soft contradicteur, non pas à l'absurde, mais à l'ignorance; 
et cela lait bien voir qu'il ne leur restait plus aucun moyen de 
se défendre. Par exemple, supposez qu'une pierre tombe du toit 
d'une maison sur la tète d'un homme et lui donne la mort, ils 
diront que cette pierre est tombée tout exprès pour tuer cet homme. 
Comment» en effet, si Dieu ne l'avait fait tomber à cette fin, tant 
de circonstances y auraient-elles concouru (et il est vrai de dire 
que ces circonstances sont souvent en très-grand nombre) ? Vous 
répondrez peut-être que l'événement en question tient à ce3 deux 
causes : que le vent a souftlé et qu'un homme a passé par là. 
Mais ils vous presseront aussitôt de questions : Pourquoi le vent 
a-t*il soufflé à ce moment? Pourquoi un homme a-t-il passé par 
là, précisément à ce même moment? Répondrez vous encore que le 
vent a soufflé parce que, la veille, la mer avait commencé de 
s'agiter, quoique le temps fût encore calme ; et que l'homme a 
passé par là parce qu'il se rendait à l'invitation d'un ami, ils vous 
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presseront encore d'autres questions : Mais pourquoi la mer était- 
elle agitée? Pourquoi cet homme a-t-il été invité à cette même 
époque? Et ainsi ils ne cesseront do vous demander la cause de la 
cause, jusqu'à ce que vous recouriez à la volonté de Dieu, c'est- 
à-dire à l'asile de l'ignorance. De môme aussi, quand nos adver- 
saires considèrent l'économie du corps humain, ils tombent dans 
un étonnement stupide, et, comme ils ignorent les causes d'un art 
si merveilleux, ils concluent que ce ne sont point des lois mécani- 
ques, mais une. industrie divine et surnaturelle qui a formé cet 
ouvrage et en a disposé les parties de façon qu'elles ne se nuisent 
point réciproquement. C'est pourquoi quiconque cherche les véri- 
tables causes des miracles, et s'efforce de comprendre les choses 
naturelles en philosophe, au lieu de les admirer en homme stupide, 
est tenu aussitôt pour hérétique et pour impie, et proclamé tel par 
les hommes que le vulgaire adore comme les interprètes de la 
nature et de Dieu. Ils savent bien, en effet, que l'ignorance une fois 
disparue ferait disparaître l'étonnement, c'est-à-dire l'unique base 
de tous leurs arguments, l'unique appui de leur autorité. Mais je 
laisse ce sujet pour arriver au troisième point que je me suis 
proposé d'établir. 

Les hommes s'étant persuadé que tout ce qui se fait dans la 
nature se fait pour eux, ont dû penser que le principal en chaque 
chose c'est ce qui leur est le plus utile, et considérer comme des 
objets supérieurs à tous les autres ceux qui les affectent de la 
meilleure façon. Ainsi se sont formées dans leur esprit, ces notions 
qui leur servent à expliquer la nature des choses, comme le Bien, 
le Mal, Y Ordre , la Confusion, le Chaud, le Froid, la Beauté, la 
Laideur, etc., et comme ils se croient libres, ils ont tiré de là ces 
autres notions de la Louange et du Blâme, du Péché et du Mérite; 
mais je ne veux m'occuper ici, et encore très-brièvement, que des 
premières, me réservant d'expliquer les autres plus bas, quand 
j'aurai traité de la nature humaine. 

Les hommes ont donc appelé tout ce qui sert à la santé et au 
culte de Dieu le Bien, et le Mal tout ce qui peut y nuire. Or, 
comme ceux qui ne comprennent pas la nature des choses n'ont 
jamais pour objet de leurs affirmations les choses elles-mêmes, 

mais seulement les images qu'ils s'en forment, et confondent les 
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données de l'imagination et celles de l'entendement, ils croient 
fermement que l'ordre est dans les choses, étrangers qu'ils sont à 
la réalité et à leur propre nature. S'il arrive, en effet, que les 
objets extérieurs soient ainsi disposés, que quand les sens nous les 
représentent nous les imaginions aisément, et par suite nous les 
puissions rappeler avec facilité, nous disons que ces objets sont 
bien ordonnés ; mais , si le contraire arrive, nous les jugerons mal 
ordonnés et en état de confusion. Or, les objets que nous pouvons 
imaginer avec aisance nous étant les plus agréables, les hommes 
préfèrent l'ordre à la confusion, comme si l'ordre, considéré indé- 
pendamment de notre imagination, était quelque chose dans la 
nature. Ils prétendent que Dieu a tout créé avec ordre, ne voyant 
pas qu'ils lui supposent de l'imagination ; à moins qu'ils ne veuil- 
lent, par hasard, que Dieu, plein de sollicitude pour l'imagination 
des hommes, n'ait disposé les choses tout exprès pour qu'ils eussent 
moins de peine à les imaginer, et, certes, avec cette manière de 
voir, on ne s'arrêtera pas devant cette difficulté , qu'il y a une 
infinité de choses qui surpassent de beaucoup notre imagination, 
et une foule d'autres qui la confondent par suite de son extrême 
faiblesse. Mais en voilà assez sur ce point. 

Quant aux autres notions de môme nature, elles ne sont non plus 
que des façons d'imaginer qui affectent diversement l'imagination, 
ce qui n'empôche pas les ignorants de voir là les attributs les plus 
importants des choses. Persuadés en effet que les choses ont été 
faites pour eux, ils pensent que la nature d'un être est bonne ou 
mauvaise , saine ou viciée et corrompue , suivant les affections 
qu'ils en reçoivent. Par exemple, si les mouvements que les nerf s 
reçoivent des objets qui nous sont représentés par les yeux contri- 
buent à la santé du corps, nous disons que ces objets sont beaux ; 
nous les appelons laids dans le cas contraire. C'est ainsi que nous 
appelons les objets qui touchent notre sensibilité , quand c'est à 
l'aide des narines, odorants ou fétides ; à l'aide de la langue, doux 
ou amers, sapides ou insipides, etc.; à l'aide du tact, durs ou 
mous, rudes ou polis, etc. Enfin on a dit que les objets qui ébran- 
lent nos oreilles émettent (îes sons, du bruit, de l'harmonie, et 
l'harmonie a si fortement enchanté les hommes, qu'ils ont cru 
qu elle faisait partie dos délires de Dieu. Il s'est même rencontré 
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des philosophes, pour s'imaginer que les mouvements célestes com- 
posent une certaine harmonie. Et certes tout cela fait assez voir 
que chacun a jugé des choses suivant la disposition de son cerveau, 
ou plutôt a mis les affections de son Imagination à la place des 
choses. C'est pourquoi il n'y a rien d'extraordinaire, pour le dire 
en passant, que tant de controverses aient été suscitées parmi les 
hommes, et qu'elles aient abouti au scepticisme. Car, bien que les • 
corps des hommes aient entre eux beaucoup de convenance, ils 
diffèrent par beaucoup d'endroits, de telle sorte que ce qui parait 
bon à l'un, semble mauvais à l'autre; ce qui est bien ordonné pour 
celui-ci, est confus pour celui-là; ce qui est agréable à tel ou tel 
est désagréable à un troisième; et ainsi pour mille autre choses 
que je néglige de citer ici, soit parce que ce n'est pas le moment 
d'en traiter ex profem , soit parce que tout le monde est assez 
éclairé sur ce point par l'expérience. On répète sans cesse : Autant 
de têtes, autant d'avis : Tout homme abonde dans son sens : 11 n'y 
û pas moins de différence entre les cerveaux des hommes qu'entre 
leurs palais; toutes ces sentences marquent assez que les hommes 
jugent dés choses suivant la disposition de leur cerveau, et exer- 
cent leur imagination plus que leur entendement. Car si les hommes 
entendaient vraiment les choses, ils trouveraient dans cette con- 
naissance, sinon un grand attrait* du moins (les mathématiques en 
sont la preuve) des convictions unanimes. 

Nous voyons donc que toutes les raisons dont se sert le vulgaire 
pour expliquer la nature, ne sont que des modes de l'imagination; 
qu'elles ne marquent point la nature des choses, mais seulement 
la constitution de la faculté d'imaginer; et comme ces notions fan- 
tastiques ont des noms qui indiquent des êtres réels, indépendants 
de l'imagination, je nomme ces êtres hon pas êtres de raison, mais 
êtres d'imagination ; et cela posé, il devient aisé de repousser tous 
les arguments puisés contre nous à pareille source. Plusieurs en 
effe tont l'habitude de raisonner de la sorte : Si toutes choses g'en- 
tre-suivertt par la nécessité de la nature souverainement parfaite 
de Dieu, d'où viennent tant d'imperfections dan3 l'univers? par 
exemple, ces choses qui se corrompent jusqu'à l'infection, cette 
laideur nauséabonde de certains objets, le désordre, le mal; le 
péché, etc. Tout cela, dis-je, est aisé à réfuter; car la perfection 
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des choses doit se mesurer sur leur seule nature et leur puissance, 
et les choses n'en sont ni plus ni moins parfaites pour charmer les 
désirs des hommes ou pour leur déplaire, pour être utiles à la nature 
humaine ou pour lui être nuisibles. Quant à ceux qui demandent 
pourquoi Dieu n'a pas créé tous les hommes de façon à ce qu'ils se 
gouvernent par le seul commandement de la raison, je n'ai pas 
autre chose à leur répondre sinon que la matière ne lui a pas 
manqué pour créer toutes sortes de choses, depuis le degré le plus 
élevé de la perfeclion, jusqu'au plus inférieur ; ou pour parler plus 
proprement, que les lois de sa nature ont été assez vastes pour 
suffire à la production de tout ce qu'un entendement infini peut 
concevoir, ainsi que je l'ai démontré dans la Propos. XVI. 

Tels sont les préjugés que j'avais dessein de signaler ici. S'il en 
reste encore quelques-uns de même sorte, un peu d'attention suffira 
à qui que ce soit pour les redresser. 



FIN DE LA PREMIÈRE PARTIE. 
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DEUXIÈME PARTIE. 

» 

De la nature et de l'origine de l ame. 
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Je passe maintenant à l'explication de cet ordre de choses qui 
ont dû résulter nécessairement de l'essence de Dieu, l'être éternel 
et infini. Il n'est pas question de les expliquer toutes; car il a été 
démontré (dans la propos. AT/ de la première partie), qu'il doit y eu, 
avoir une infinité, modi liées elles-mêmes à l'infini; majs celles-là. 
seulement qui peuvent nous mener, comme par la main , à la con- 
naissance de l'àme humaine et de son souverain bonheur. 



DÉFINITIONS. 



I. J'entends par corps, un mode qui exprime d'une certaine 
façon déterminée l'essence de Dieu, en tant qu'on le considère 
comme chose étendue (voyez le Coroll. de la Propos. XXV, part. 

II. Ce qui appartient à l'essence d'une chose, c'est ce dont 
l'existence emporte celle de la chose , et la non-existence sa non- 
existence ; en d'autres termes, ce qui est tel que la chose ne peut 
exister sans lui , ni lui sans la chose* 

III. Par idée, j'entends un concept de l ame, que l'àme forme à 
titre de chose pensante. 

Explication. Je dis concept plutôt que perception, parce que le 
nom de perception semble indiquer que l'âme reçoit de lobjet uM 
impression passive , et que concept , au contraire , parait exprimer 
Faction de Mme. 

IV. Par idée adéquate j'entends une idée qui, considérée en soi 
et sans regard à son objet» a toutes les propriétés, toutes les dé- 
nominations intrinsèques d'une idée vraie. 

IL à 
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Explication. Je dis intrinsèques, afin de mettre à part ta pro- 
priété ou dénomination extrinsèque d'une idée, savoir, sa conve- 
nance avec son objet . 

V. La durée est la continuation indéfinie de l'existence. 

Explication. Je dis indéfinie, parce qu'elle ne peut jamais être 
déterminée par la nature même de la chose existante, ni par sa cause 
efficiente, laquelle pose nécessairement l'existence de la chose, et ne 
la détruit pas. 

VI. Réalité et perfection , c'est pour moi la même chose. 

VII. Par choses singulières , j'entends les choses qui sont finies 
et ont une existence déterminée. Que si plusieurs individus con- 
courent à une certaine action de telle façon qu'ils soient tous en- 
semble la cause d'un même effet, je les considère , sous ce point de 
vue , comme une seule chose singulière. 
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I. L'essence de l'homme n'enveloppe pas l'existence nécessaire, 
en d'autres termes, dans l'ordre de la nature, il peut arriver que 
tel ou tel homme existe , comme il peut arriver qu'il n'existe pas. 

IL L'homme pense. 

III. Les modes de la pensée, tels que l'amour, le désir et les autres 
passions de l'urne, par quelque nom qu'on les distingue, nè peuvent 
exister sans qu'il y ait dans l'individu où on les rencontre,, l'idée 
d'une chose aimée, désirée, etc. Mais une idée peut exister sans 
aucun autre mode de la pensée. 

IV. Nous sentons un certain corps affecté de plusieurs manières. 

V. Nous ne sentons ni ne percevons d'autres choses singulières 
que des corps et des modes de la pensée. 

Voyez les Postulats qui suivent la Propos. XIII. 
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Propos. I. La pensée est uh attribut de Dieu; en d'autres termes , 
Dieu est une chose pensante. 

Démoxstr. Les pensées particulières, je veux dire telle ou telle 
pensée, sont autant de modes qui expriment la nature de Dieu 
d'une certaine façon déterminée {par le Coroll. de la Propos. XXV, 
part. 4). Il faut donc que cet attribut dont toutes les pensées par- 
ticulières enveloppent le concept, et par lequel toutes sont conçues, 
convienne nécessairement à Dieu (par la Déf. V, part. 1 ). La 
pensée est donc un des attributs infinis de Dieu , lequel exprime son 
infinie et éternelle essence (voyez la Déf. VI, part. \ ) ; en d'autres 
termes, Dieu est une chose pensante. C. 0- F- D- 

Schol. Cette proposition est également évidente par cela seul 
qu'un être pensant peut être conçu comme infini. Nous concevons en 
effet qu'un être pensant, plus il pense de choses , plus il contient de 
réalité ou de perfection; par conséquent, un être qui pense une in- 
finité de choses infiniment modifiées est infini par la vertu pensante 
qui est en lui. Puis donc qu'à ne considérer que la seule pensée, 
nous concevons tin être comme infini, il faut nécessairement (par 
les Déf. IV et VI, part. 4) que la pensée soit un des attributs infinis 
de Dieu, comme nous voulions l'établir. 

Propos. IL L'étendue est un attribut de Dieu, en d'autres termes, 
Dieu est mie chose étendue. 

Démonstr. La démonstration de cette proposition se fait de la 
même façon que celle de la proposition précédente. 

Propos. III. Il y a de toute nécessité en Dieu Vidée de son es- 
sence , aussi bien que de tout ce qui en résulte nécessairement. 

Démonstr. Dieu, en effet (par la Prop. I de cette seconde partie), 
peut penser une infinité de choses infiniment modifiées, ou (ce qui 
est la même chose, par la Propos. XVI, part. \ ) former l'idée de son 
essence et de tout ce qui en découle nécessairement. Or, tout ce 
qui est dans la puissance de Dieu est nécessairement (par la 
Propos. XXXV, part. 1), donc il y a nécessairement une telle idée 
et (par la Propos. XV, part. 4} elle est en Dieu seul. C. Q. F. D. 
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Schol. Par la puissance de Dieu , le vulgaire entend sa libre 
volonté et le droit qu'il possède sur tontes choses , lesquelles sont 
considérées communément a cause de cela comme contingentes. 
On dit, en effet, que Dieu a le pouvoir de tout détruire, de tout 
anéantir; et l'on compare aussi très-souvent la puissance de Dieu 
avec celle des rois. Mais nous avons réfuté tout cela dans les Co- 
roll. I et II de la Propos. XXXII, part. 4 , et nous avons montré 
dans la Propos. XVI, part. U que Dieu agit tout aussi nécessaire- 
ment qu'il se comprend lui-même; en d'autres termes, de même 
qu'il résulte de la nécessité de la nature divine (comme on le re- 
connaît unanimement) que Dieu Se comprend lui-même, il résulte 
de cette même nécessité que Dieu doit faire une infinité de choses 
infiniment modifiées. De plus, nous avons montré, dans la Pro- 
pos» XXXIV, part. 4 , que la puissance de Dieu n'est autre chose 
que son essence priBe comme active, et partant, qu'il nobs est tout 
âussi impossible de concevoir Dieu n'agissant pas, que Dieu n'exis- 
tant pas. SI môme je voulais pousser plus loin ces pensées, je mon- 
trerais que cette puissance que le vulgaire imagine en Dieu, non- 
seulement est une puissance tout humaine (ce qui fait voir que le 
vulgaire conçoit Dieu comme un homme ou à l'image d'un homme), 
mais même enveloppe une réelle impuissance. Mais je no veux 
point revenir si souvent sur la même chose. Je me borne à prier 
instamment le lecteur de peser, avec un redoublement d'attention, 
ce qui a été dit sur cètte matière dans la première partie , depuis 
la Propos. XVI jusqu'à la fin. Car personne ne pourra bien compren- 
dre ce que je veux établir, s'il ne prend le plus grand soin de ne pas 
confondre la puissance de Dieu avec la puissance et le droit des rois. 

Propos. IV. Vidée de Dieu, de laquelle découlent une infinité de 
choses infiniment modifiées, ne peut être qu'unique. 

DÉmonstr. L'intelligence infinie n'embrasse rien de plus que les 
attributs et les affections de Dieu (par la Propos. XXX, part. 4). Or, 
Dieu est unique {par le Coroll. I de la Proftos. XIV, part. 4), par 
conséquent , l'idée de Dieu , de laquelle découlent une infinité de 
choses infiniment modifiées, ne peut être qu'unique. 

Propos. V. Létre formel des idées a pour cause Dieu, en tant 
seulement que l'on considère Dieu comme une chose pensante, et mm 
pas en tant que sa nature s exprim» par un autre attribut ; m 

5. 
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d'autres termes, les idées des choses particulières n'ont point pour 
cause efficiente leurs objets, c'est-à-dire les choses perçues, mais 
Dieu lui-même, en tant qu'il est une chose pensante. 

Démonstr. Cela résulte évidemment de la Propos. III, de cette 
2 e part. Nous y sommes arrivés, en effet, à cette conclusion , que 
Dieu peut former l'idée de son essence et de tout ce qui en découle 
nécessairement , par cela seul que Dieu est une chose pensante , et 
non pas parce que Dieu est l'objet de sa propre idée. Par conséquent, 
l'être formel des idées a pour cause Dieu, en tant qti'il est une chose 
pensante. Mais cela se démontre encore autrement. L'être formel 
des idées est un mode de la pensée, comme cela est évident de soi, 
un mode, par conséquent (en vertu du Coroll. de la Propos. XXV, 
part. 4), qui exprime d'une façon déterminée la nature de Dieu en 
tant que chose pensante ; et par conséquent encore (en vertu de la 
Propos. A", part. 4), il n'enveloppe le concept d'aucun autre at- 
tribut divin que la pensée, et il n'est enfin (par l'Âx. IV, part. 4) 
l'effet d'aucun attribut autre que celui-là. D'où il suit que l'être 
formel des idées a pour cause Dieu , en tant qu'il est considéré 
comme chose pensante, etc. C. Q. F. D. 

Propos. VI. Les modes d'un attribut quel qu'il soit ont Dieu pour 
cause, en tant que Dieu est considéré sous le point de vue de ce même 
attribut dont ils sont les modes, et non sous aucun autre point de vue. 

Démonstr. Tout attribut, en effet, est conçu par soi indépendam- 
ment des autres attributs (par la Propos. X, part. 4). Par consé- 
quent, les modes de tout attribut enveloppent le concept de cet 
attribut et non d'aucun autre; d'où il suit (par l'Ax. IV, part. 4) 
qu'ils ont pour cause Dieu , en tant qu'on le considère sous le point 
de vue de ce même attribut dont ils sont les modes, et non sous 
aucun autre point de vue. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là que l'être formel de cette sorte de choses 
qui ne sont pas des modes de la pensée , ne découle pas de la na- 
ture divine en vertu d'une connaissance antérieure qu'elle a eue de 
ces choses; mais les objets des idées résultent des attributs dont ils 
dépendent et s'en déduisent de la même façon et avec la même né- 
cessité que les idées résultent et se déduisent de l'attributdela pensée. 

Propos. VIL L'ordre et la connexion des idées est le même que 
l'ardre et la connexion des choses. 
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Démonstr. Cela résulte évidemment de l'Ax. IV, part. \ ; car l'idée 
d'une chose causée , quelle qu'elle soit, dépend de la connaissance 
de sa cause. 

Coroll. Il suit de là que la puissance de penser est égale en 
Dieu à sa puissance actuelle d'agir. En d'autres termes, tout ce qui 
suit formellement de l'infinie nature de Dieu , suit objectivement do 
l'idée de Dieu dans le même ordre et avec la même connexion. 

Schol. Avant d'aller plus loin, il faut ici se remettre en mé- 
moire ce que nous avons montré plus haut; c'est à savoir que tout 
ce qui peut être perçu par une intelligence infinie , comme consti- 
tuant l'essence de la substance, tout cela appartient à une substance 
unique; et, par conséquent, que la substance pensante et la sub- 
stance étendue ne font qu'une seule et même substance, laquelle 
est conçue tantôt sous L'un de ses attributs et tantôt sous l'autre. De 
môme , un mode de l'étendue et l'idée de ce mode ne font qu'une 
seule et même chose exprimée de deux manières. Et c'est ce qui pa- 
raît avoir été aperçu , comme à travers un nuage , par quelques Hé- 
breux qui soutiennent que Dieu, l'intelligence de Dieu, et les 
choses qu'elle conçoit, ne font qu'un. Par exemple, un cercle qui 
existe dans la nature et l'idée d'un tel cercle , laquelle est aussi 
en Dieu , c'est une seule et môme chose exprimée par deux at- 
tributs différents, et, par conséquent, que nous concevions la 
nature sous l'attribut de l'étendue, ou sous celui de la pensée, ou 
sous tel autre attribut que ce puisse être, nous trouverons toujours 
un seul et môme ordre , une seule et même connexion de causes ; 
en d'autres termes, les mômes choses résultant réciproquement les 
unes des autres. Et si j'ai dit que Dieu est cause de l'idée du cercle, 
par exemple , en tant seulement qu'il est une chose pensante , et du 
cercle, en tant seulement que chose étendue, je ne l'ai pas dit 
pour une autre raison que celle-ci : c'est que l'être formel de l'idée 
du cercle ne peut être conçu que par un autre mode de la pensée, 
pris comme sa cause prochaine , et celui-ci par un autre mode , 
et ainsi à l'infini; de telle façon que, si vous considérez les 
choses comme modes de la pensée , vous devez expliquer l'ordre 
do toute la nature ou la connexion des causes par le seul attribut 
de la pensée ; et si vous les considérez comme modes de l'étendue, 
par le seul attribut de l'étendue, et de même pour tous les autres 
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Attributs. C'èst pourquoi Dieu est véritablement la cause des choses, 
Cohsidérées ert soi, eh tantquïl est constitué par une infinité d'attri- 
buts, et je ne puis en ce moment expliquer ceci plus clairement. 

Proi*os.VI1ï. Les idées des choses particulièreS[oumoâes)qui H 1 exis- 
tent pas doivent être comprises dans Vidée infinie de DieU , comme 
font contenues dans ses attributs les essences formelles de ces choses. 

DéMONSTR. Cette proposition résulte évidemment du scholie qui 
précède. 

Coroll. Il suit de là qu'aussi long-temps que les choses parti- 
culières n'existent qu'en tant qu'elles sont comprises dans les attri- 
buts de Dieu, leur être objectif, c'est-à-dire les idées de ces choses 
n'existent qu'en tant qu'existe l'idée infinie de Dieu; et aussitôt que 
les choses particulières existent , non plus seulement en tant que 
comprises dans les attributs de Dieu, mais en tant qu'ayant une 
durée, les idées de ces choses enveloppent également cette sorte 
d'existence par laquelle elles ont une durée. 

ISchol. Si quelqu'un désire que je prenne ici Un exempte pour 
que la chose devienne plus claire, j'avoue (pie je n'en puis fournir 
aucun qui en donne une explication adéquate, car c'est Uhe chose 
unique ert son espèce ; je vais tâcher pourtant de l'éclaircir autant 
que possible. Un cercle est tel de sa nature que si plusieurs lignes 
se coupent dans ce cercle* les rectangles formés par leurs segments 
sont égaux entre eux ; cependant on ne peut dire qu'aucun de ces 
rectangles existe, si ce n'est en tant que le cercle existe; et l'Idée 
de chacun de ces rectangles n'existe également qu'en tant qu'elle 
est comprise dans l'idée du cercle. Maintenant, coneeveE que de 
tous ces rectangles en nombre infini deux seulement existent, les 
rectangles E et D. Dès-lors, les idées rie ces rectangles n'existent 
plus seulement eh tant qu'elles sont comprises dans l'idée du Cer- 
cle, mais elles existent aussi eh tant qu'elles enveloppent l'existence 
des deux rectangles donnés , ce qui distingue ces idées dé celles 
de tons les autres rectangles. 

PhOf>oft. IX. Vidée d une chose particulière H qui existe eh acte 
a pour fcrttt&f Dieu, mm pas en tant quil est infini, mais en tant 
qu'an te considère comme affecté de Vidée d une autre, chose parti- 
culière ef aWi eiïiste en acte, idée dont Dieu est également la muse, 
en tant qu'affecté tVnnè troisième idée, et fttntf à Vinfini. 
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Dkmonstr. L'idée d'une chose particulière et qui existe en acte est 
un mode particulier de la pensée, distinct de tous les autres modes 
{par le Corolt. et k Schol. de la Profws. VII I, part. 2); et par 
conséquent (en vertu de la Propos. VI, pari. 2) elle a pour cause Dieu 
considéré seulement comme chose pensante; non pas comme chose 
absolument pensante (par la Propos. XXVIII, part. 4 ), mais comme 
affecté d'un autre mode de la pensée , lequel a aussi pour cause 
Dieu comme affecté d'un autre mode de la pensée, et ainsi à l'in- 
fini. Or l'ordre et la connexion des idées est le même (par la 
Propos. VII, part. 2) que l'ordre et la connexion des causes. Donc, 
la cause d une idée particulière, c'est toujours une autre idée, ou 
Dieu comme affecté de cette autre idée, laquelle a pour cause Dieu 
comme affecté d'une troisième idée, et ainsi à l'infini. C. Q. F. D. 

Coroll. Tout ce qui arrive dans l'objet particulier d'une idée . 
quelconque, Dieu en a la connaissance, en tant seulement qu'il a 
l'idée de cet objet. 

Démonstr. Tout ce qui arrive dans l'objet particulier d'une idée 
quelconque, Dieu en a l'idée (par la Propos. III, part. 2), non pas 
en tant qu'infini, mais en tant qu'il est affecté de l'idée d'une autre 
chose particulière (par la Propos, précédente). Or, l'ordre et la con- 
nexion des idées est le même (par la Propos. VU, part. 2) que l'or- 
dre et la connexion des choses. Par conséquent, la connaissance 
de tout ce qui arrive dans un objet particulier devra se trouver en 
Dieu, en tant seulement qu'il a l'idée de cet objet. C. Q. F. D. 

Propos. X. L'être de la sul>stance n'apfxtrtient pas à l'essence de 
l'homme; en d'autres termes, ce n'est pas la substance qui constitue la 
forme ou l'essence de l'homme. 

Démonstr. L'être de la substance enveloppe, en effet, l'existence 
nécessaire (par la Propos. VII y part. K ). Par conséquent, si l'être de 
la substance appartenait à l'essence de l'homme, la substance étant 
donnée , l'homme serait nécessairement donné (par la I)éf. Il , 
part. 2), et de cette façon l'homme existerait nécessairement, ce 
qui est absurde (par l'Àx. /, part. 2). Donc, etc. C. Q. F. D. 

Schol. Cette proposition se démontre aussi à l'aide de la Prop. V, 
part, 4 , savoir qu'il ne peut exister deux substances de même na- 
ture; car comme plusieurs hommes peuvent exister, ce n'est donc 
point l'être de la substance qui constitue la forme ou l'essence de 
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l'homme. Notre proposition resuite en outre évidemment des autres 
propriétés de la substance, je veux dire que la substance est 
de sa nature infinie, immuable, indivisible, etc., et tout le monde 
peut saisir aisément cette conséquence. 

Coroll. Il suit de là que ce qui constitue l'essence de l'homme, 
ce sont certaines modifications des attributs de Dieu. Car l'être de 
la substance (par la Propos, précédente) n'appartient pas à l'essence 
de l'homme. L'essence de l'homme est donc (par la Propos. AT, 
part. 4), quelque chose qui est en Dieu et ne peut être sans Dieu, 
autrement dit (par le Coroll.de la Propos. XXV, part. 1), une affec- 
tion ou un mode qui exprime la nature de Dieu d'une certaine façon 
déterminée. 

Schol. Tout le monde doit accorder que rien n'existe et ne peut 
être conçu sans Dieu. Car il est reconnu de tout le monde que Dieu 
est la cause unique de toutes choses, tant de leur essence que de 
leur existence; en d'autres termes, Dieu est la cause des choses , 
non seulement selon le devenir, mais selon l'être. Et toutefois, si 
Ton écoute la plupart des philosophes, ce qui appartient à l'essence 
d'une chose, c'est ce sans quoi elle ne peut exister ni être conçue ; 
ils pensent donc de deux choses l'une , ou bien que la nature de 
Dieu appartient à l'essence des choses créées, ou bien que les cho- 
ses créées peuvent exister ou être conçues sans Dieu ; mais ce qui 
est plus certain, c'est qu'ils ne sont pas suffisamment d'accord avec 
eux-mêmes ; et la raison en est, à mon avis, qu'ils n'ont pas gardé 
l'ordre philosophique des idées. La nature divine, qu'ils devaient 
avant tout contempler, parce qu'elle est la première, aussi bien 
dans l'ordre des connaissances que dans l'ordre des choses, ils l'ont 
mise la dernière ; et ces choses qu'on appelle objets des sens , ils 
les ont jugées antérieures à tout le reste. Or, voici ce qui est arrivé : 
pendant qu'ils considéraient les choses naturelles, il n'est rien à 
quoi ils songeassent moins qu'à la nature divine; puis, quand ils ont 
élevé leur esprit à la contemplation de la nature divine, ils ont com- 
plètement oublié ces premières imaginations dont ils avaient con- 
struit leur science des choses naturelles ; et il est vrai de dire qu'elles 
ne pouvaient les aider en rien à la connaissance de la nature divine ; 
de façon qu'il ne faut point être surpris de les voir se contredire de 
temps en temps. Mais je n'insiste pas, mon dessein n'ayant été ici 
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que d'expliquer pourquoi je n'ai pas dit que l'essence d'une chose, 
c'est ce sans quoi elle ne peut exister ni être conçue. Les choses 
particulières, en effet, ne peuvent exister ni être conçues sans Dieu ; 
et cependant Dieu n'appartient point à leur essence. En consé- 
quence, j'ai dit : ce qui constitue l'essence d'une chose, c'est ce 
dont l'existence emporte celle de la chose, et la destruction sa 
destruci; t.. en d'autres termes, ce qui est tel que la chose ne peu 1 - 
exister sans lui , ni lui sans la chose. 

Propos. XI. Le premier fondement de l'être de l'âme humaine n'est 
autre chose que l'idée d'une chose particulière et qui existe en acte. 

Démo.nstr. Ce qui constitue l'essence de l'homme (par le Coroll. 
de la Propos, précédente), ce sont certains modes des attributs de 
Dieu, savoir (par l'Ax. Il, part. 2) des modes de la pensée, entre 
lesquels l'idée est (par l'Ax. III, part. 2) de sa nature antérieure 
à tous les autres, de façon que si elle est donnée, tous les autres 
modes (ceux auxquels l'idée est antérieure de sa nature) doivent 
se trouver dans le même individu (par VAx. IV, part. 2). Ainsi 
donc, l'idée est le premier fondement de l'être de l'âme humaine. 
Mais cette idée ne peut être celle d'une chose qui n'existe pas ac- 
tuellement; car alors (par le Coroll. de la Propos. VIII, part. 2) 
l'idée elle-même n'existerait pas actuellement. Ce sera donc l'idée 
d'une chose actuellement existante, mais non pas d'une chose infi- 
nie ; car une chose infinie (par la Propos. XXI et la Propos. XXIII, 
Schol. I), doit toujours exister nécessairement ; or, ici, cela serait 
absurde (par l'Ax. /, part. 2). Donc, le premier fondement de l'ê- 
tre de l'âme humaine, c'est l'idée d'Une chose particulière et qui 
existe en acte. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là que l'âme humaine est une partie de l'en- 
tendement infini de Dieu; et, par conséquent, lorsque nous disons 
que l'âme humaine perçoit ceci ou cela , nous ne disons pas autre 
chose sinon que Dieu, non pas en tant qu'infini, mais en tant qu'il 
s'exprime par la nature de l'âme humaine , ou bien en tant qu'il 
en constitue l'essence, a telle ou telle idée; et lorsque nous disons 
que Dieu a telle ou telle idée, non plus seulement en tant qu'il 
constitue la nature de l'âme humaine, mais en tant qu'il a en môme 
temps l'idée d'une autre chose, nous disons alors que lame hu- 
maine perçoit une chose d'une façon partielle ou inadéquate. 



Digitized by Google 



60 



ÉTHIQUE. 



Schol. Ici les lecteurs vont, sans aucun doute, être arrêtés, et 
il leur viendra en la mémoire mille choses qui les empêcheront d'à- 
vancer; c'est pourquoi je les prie de poursuivre lentement avec 
moi leur chemin, et de suspendre leur jugement jusqu'à ce qu'ils 
aient tout lu. 

Propos. XII. Tout ce qui arrive dans l'objet de Vidée qui constitue 
l'âme humaine doit être perçu par elle; en d'autres termes, l ame 
humaine en aura nécessairement connaissance. Par où j'entends 
que si l'objet de l'idée qui constitue l'âme humaine est un corps, il ne 
pourra rien arriver dans ce corps que l'âme ne le perçoive. 

Démonsth. En effet, tout ce qui arrive dans l'objet d'une idée 
quelconque, Dieu en a nécessairement connaissance {par le Coroll. 
île la Propos. IX, part. 2), en tant qu'on le considère comme affecté 
de l'idée de ce même objet, c'est-à-dire (par la Propos. XI, part. 2), 
en tant qu'il constitue l'âme d'une certaine chose. Par conséquent, 
tout ce qui arrive dans l'objet de l'idée qui constitue l'âme humaine, 
Dieu en a nécessairement connaissance , en tant qu'il constitue la 
nature de l'âme humaine, en d'autres termes {par le Coroll. de la 
Propos. XI, part. 2), la connaissance de cet objet sera nécessaire* 
ment dans l'âme, et l'âme le percevra. 

Schol. Cette proposition devient également évidente et se com- 
prend même plus clairement par le Scholie de la Propos. VII, part. 2. 

Propos. XIII. L'objet de l'idée qui constitue l'âme humaine, c'est 
le corps, en d'autres termes, un certain mode de l'étendue, lequel 
existe en acte ; et rien de plus. 

Si, en effet, le corps n'était pas l'objet de l'âme, les idées des 
affections du corps ne se trouveraient pas en Dieu, en tant qu'il 
constitue notre àme, mais en tant qu'il constitue l'âme d'une autre 
chose, c'est-à-dire (par le Cotoll. de la Propos. Xi. part.%) que les 
idées des affeclions du corps ne se trouveraient pas dans notre 
âme. Or (par l'Ax. IV, part. 2), nous avons l'idée des affections 
du corps. Donc, l'objet de l'idée qui constitue l'âme humaine, c'est 
le corps, et le corps existant eh acte (par la Propos. £l, part. 2). Eh 
outre, si l'âme avait, outre le corps, un autre objet, comme rien 
n'existe (par 1a Propos. XXXVI, part. 4) d'où ne résulte quelque 
effet, il devrait se trouver nécessairement dans notre àme (par te 
Propos. XI, part. 2) l'idée de quelque effet résultant de cet objet. 
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Or, notre âme ne possède point cette idée {par ÏAx. V, part. 2). 
Donc, l'objet de noire àmo c'est le corps, le corps comme existant 
en acte, et rien de plus. 

Coroll. Il suit de là que L'homme est composé d'une âme et 
d'un corps, et que le corps humain existe tel que nous le sentons. 

Shol. Ce qui précède fait comprendre, non-seulement que lame 
humaine est unie au corps, mais aussi en» quoi consiste cette union. 
Toutefois, on ne s'en formera une idée adéquate et distincte qu'à 
condition de connaître premièrement la nature de notre corps; car 
tout ce qui a été exposé jusqu'à ce moment est d'une application 
générale, et ne se rapporte pas plus à l'homme qu'aux autres indi- 
vidus de la nature; car tous à des degrés divers sont animés. De 
toutes choses, en effet, il y a nécessairement en Dieu une idée dont 
Dieu est cause , de la môme façon qu'il l est aussi de l'idée du 
corps humain, et par conséquent tout ce que nous disons de l'idée 
du corps humain, il faut le dire nécessairement de l'idée de toute 
autre chose quelconque. Et toutefois, nous ne voulons pas nier que 
les idées ne diffèrent entre elles comme les objets eux-mêmes, de 
sorte que l'une est supérieure à l'autre et contient une réalité plus 
grande, à mesure que l'objet de celle-ci est supérieur à l'objet de 
celle-là et contient une réalité plus grande. C'est pourquoi, si nous 
voulons déterminer en quoi l'âme humaine se distingue des autres 
âmes, et par où elle leur est supérieure, il est nécessaire que nous 
connaissions la nature de son objet, savoir le corps humain. C'est 
ce que je ne puis faire ici, et cela n'est pas d'ailleurs nécessaire 
aux démonstrations que je veux établir. Je me borne à dire en 
général qu'à mesure qu'un corps est plus propre que les autres à 
agir ou à pâtir simultanément d'un grand nombre de façons, il est 
uni à une âme plus propre à percevoir simultanément un grand 
nombre de choses; et plus les actions d'un corps dépendent de lui 
seul, en d'autres termes, moins il a besoin du concours des autre» 
corps pour agir , plus 1 amc qui lui est unie est propre à la con- 
naissance distincte. Et par là on peut connaître la supériorité d'une 
àme sur les autres, et apercevoir aussi pour quelle raison nous n'avons 
de notre corps qu'une connaissance très-confuse, et plusieurs autres 
choses que je déduirai par la suite de celles-là. C'est pour cela que 
j'ai jugé convenable de les expliquer ici et de les démontrer avec 

n. a 
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plus de soin encore que je n'ai fait jusqu'à ce moment, et il est 
nécessaire, afin d'y réussir, de placer ici quelques notions préli- 
minaires touchant la nature des corps. 

Axiome I. Tous les corps sont en mouvement ou en repos. 

Axiome II. Tout corps se meut, tantôt plus lentement, tantôt 
plus vite. 

Lemme I. Les corps se distinguent les uns des autres par le mou- 
vement et le repos, la vitesse ou la lenteur, et non par la substance. 

Démonstr. La première partie de ce lemme est de soi évidente; 
quant à ce second point que les corps ne diffèrent point par la sub- 
stance, il résulte des Propos. V et VIII, part. 1, et plus clairement 
encore du Schol. de la Propos. XV, part. 4. 

Lemme II. Tous les corps ont quelque chose de commuti. 

Démonstr. Ils ont d'abord cela de commun, qu'ils enveloppent 
tous le concept d'un seul et même attribut {par la Déf. /, part. 2); 
et de plus, qu'ils peuvent tous se mouvoir, tantôt avec plus de 
vitesse, tantôt avec plus de lenteur, et, absolument parlant, tantôt 
être en mouvement, tantôt en repos. 

Lemme III. Un corps qui est en mouvement ou en repos a dû être 
déterminé au mouvement ou au repos par un autre corps, lequel a 
été déterminé au mouvement ou au repos par un troisième corps, et 
ainsi à l'infini. 

Les corps sont (èn vertu de la Déf. I, part. 2) des choses parti- 
culières qui se distinguent les unes des autres par le mouvement 
et le repos (en vertu du Lemme précédent) ; d'où il suit que chacune 
d'elles (en vertu de la Propos. XXVIII, part. I) a dû nécessaire- 
ment être déterminée au mouvement ou au repos par une autre 
chose particulière, savoir (en vertu de la Propos. 17, part. 2) par 
un autre corps , lequel est lui-môme en mouvement ou en repos 
(par VAx. I). Or, ce corps n'a pu être en mouvement ou en repos 
(en vertu de la même raison), s'il n'y a été déterminé par un autre 
corps, et celui-ci par un autre (toujours en vertu de la même rai- 
son), et ainsi à l'infini. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là qu'un corps en mouvement doit y rester jus- 
qu'à ce qu'un autre corps le détermine au repos ; et qu'un corps 
en repos doit rester en repos jusqu'à ce qu'un autre corps le dé- 
termine au mouvement. Cela est d'ailleurs évident de soi. Car, lors- 
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que je suppose le corps A, par exemple, en repos, sans considérer 
le moins du monde d'autres corps qui sont en mouvement, tout ce 
que je puis dire du corps A, c'est qu'il en repos. Que si plus tard 
il arrive que le corps A soit en mouvement, cela ne peut assuré- 
ment venir de ce qu'il était en repos ; car la seule chose qui pût 
résulter de ce repos , c'est que le corps A y resterait. Si , au con- 
traire, nous supposons A en mouvement; tant que nous ne consi- 
dérons que A, nous n'en pouvons rien affirmer sinon qu'il est en 
mouvement. Que s'il arrive ensuite que A soit en repos , évidem- 
ment encore cela ne peut venir du mouvement qu'il avait tout à 
l'heure ; car la seule chose qui pût résulter de ce mouvement, c'est 
que A resterait en mouvement. Le repos de A vient donc de quel- 
que chose qui n'était pas A , savoir d'une cause étrangère qui l'a 
déterminé au repos. 

Axiome I. Tous les modes dont un corps quelconque est affecté 
par un autre corps résultent en môme temps de la nature du corps 
qui éprouve l'affection et de la nature du corps qui la produit; de 
façon qu'un seul et mémo corps reçoit des mouvements différents 
des différents corps qui le meuvent, et leur donne à son tour des 
mouvements différents. 

Axiome II. Lorsqu'un corps en mouvement frappe un corps en 
repos qui ne peut changer de place , son mouvement se continue 
en se réfléchissant et l'angle formé par la ligne du mouvement de 
réflexion avec le plan du corps en repos est égal à l'angle formé 
par la ligne du mouvement d'incidence avec ce même plan. 

Voilà ce que nous avions à dire sur les corps les plus simples, 
qui ne se distinguent les uns des autres que par le mouvement et 
le repos, parla lenteur ou la rapidité du mouvement. Arrivons aux 
corps composés. 

Définition. Lorsqu'un certain nombre de corps de môme gran- 
deur ou de grandeur différente sont ainsi pressés qu'ils s'appuient 
les uns sur les autres, ou lorsque, se mouvant d'ailleurs avec des 
degrés semblables ou divers de rapidité, ils se communiquent leurs 
mouvements suivant des rapports déterminés, nous disons qu'entre 
do tels corps il y a union réciproque, et qu'ils constituent dans leur 
ensemble un seul corps, un individu, qui , par cette union môme, 
se distinguo de tous les autres. 
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Axiome III. A mesure que les parties d'un individu corporel ou 
corps composé reposent réciproquement les unes sur les autres par 
des surfaces plus ou moins grandes, il est plus ou moins difficile de 
changer leur situation, et par conséquent de changer la figure de 
l'individu en question. Et c'est pourquoi j'appellerai les corps dura, 
quand leurs parties s'appuient l'une sur l'autre par de grandes 
surfaces; mous, quand ces surfaces sont petites; fluides, quand 
leurs parties se meuvent librement les unes par rapport aux autres. 

Lemme IV. Si d'un corps ou individu composé de plusieurs corps , 
vous retranchez un certain nombre de parties , mais que ces parties 
soient remplacées simultanément par un nombre égal de parties de 
même nature, cet individu conservera sa nature primitive, sans que 
sa forme ou essence en éprouve aucun changement. 

Démonstr. Les corps, en effet {par le Lemme !), ne se distinguent 
point les uns des autres sous le rapport de la substance; et ce qui 
constitue la forme ou essence d'un individu , c'est ( par la Déf. 
précéd.) l'union des corps qui le composent; or, cette union reste ici 
la même, quoique (par hypothèse) les parties changent sans cesse; 
l'individu conserve donc, tant sous le rapport de la substance qtie 
sous le rapport des modes, sa nature primitive. C. Q. F. D. 

Lemme V. Si les parties qui composent un individu viennent à 
augmenter ou à diminuer, mais dam une telle proportion que le mou- 
vement ou le repos de toutes ces parties, considérées les unes à /Y- 
gard des autres, s'opèrent suivant les mêmes rapports, l'individu con- 
servera encore sa nature première, et son essence ne sera pas altérée. 

Démonstr. C'est la môme que pour le lemme précédent. 

Lemme VI. Si un certain nombre de corps composant un individu 
sont forcés de changer la direction de leur mouvement, de telle façon 
pourtant qu'ils puissent continuer ce mouvement et se le communi- 
quer les uns aux autres suivant les mêmes rapports qu'auparavant , 
[ individu conservera encore sa nature , sans que sa forme éprouve 
aucun changement. 

Démonstr. Cela est évident de soi, puisque l'individu en ques- 
tion conserve par hypothèse tout ce qui, d'après sa définition, con- 
stitue sa forme. 

Lemme VII. L'individu, ainsi composé, retiendra encore sa na- 
ture, qu'il se meuve dans toutes ses parties ou qu'il reste en repos, 
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que son mouvement ait telle direction ou telle autre, pourvu que 
chaque partie garde son mouvement et le communique aux autres 
de la même façon qu'auparavant. 

Démonstk. Cela est évident parla définition même de l'individu. 
Voir ce qui précède le Lemme IV. 

Schol. Nous voyons par ce qui précède comment un individu 
composé peut être affecté d'une foule de manières , en conservant 
toujours sa nature. Or, jusqu'à ce moment nous n'avons conçu 
l'individu que comme formé des corps les f)lus simples, de ceux qui 
ne se" distinguent les uns des autres que par le mouvement et le 
repos , par la lenteur et la vitesse. Que si nous venons maintenant 
à le concevoir comme composé de plusieurs individus de nature 
diverse , nous trouverons qu'il peut être affecté de plusieurs autres 
façons, en conservant toujours sa nature ; car puisque chacune de 
ses parties est composée de plusieurs corps, elle pourra (par le 
Lemme précédent), sans que sa nature en soit altérée, se mouvoir 
tantôt avec plus de vitesse, tantôt avec plus de lenteur, et par 
suite communiquer plus lentement ou plus rapidement ses mouve- 
ments aux autres parties Et maintenant si nous concevons un troi- 
sième genre d'individus formé de ceux que nous venons de dire, 
nous trouverons qu'il peut recevoir une foule d'autres modifica- 
tions, sans aucune altération de sa nature. Enfin , si nous poursui- 
vons de la sorte à l'infini, nous concevrons facilement que toute la 
nature est un seul individu * dont les parties, c'est-à-dire tous les 
corps i varient d'une infinité de façons > san9 que l'individu lui- 
même, dans sa totalité, reçoive aucun changement. Tout cela devrait 
être expliqué et démontré plus au long, si j'avais dessein de traiter 
du corps exprofesso; mais je répète que tel n'est point mon objet, et 
que je n'ai placé ici ces préliminaires que pour en déduire aisé- 
ment ce que je me propose maintenant de démontreh 

Postulats, I. Le corps humain se compose de plusieurs individus 
(de nature diverse), dont chacun est lui-même forteomposéi 

1t. Entre les individus dont le corps humain est composé, quel- 
ques-uns sont fluides, d'autres mous* d'autres enfin sont durs. 

III. Les individus qui composent le corps humain, et partant le 
corps humain lui-même, sont affectés de plusieurs façons par les 
corps extérieurs. 

6. 
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IV. Le corps humain a besoin, pour sa conservation, de plu- 
sieurs autres corps, dont il est sans cesse régénéré. 

V. Quand une partie fluide du corps humain est déterminée par un 
corps extérieur à frapper souvent une partie molle, elle en change 
la surface et y imprime en quelque manière des traces du corps qui 
agit sur elle-même. , 

VI. Le corps humain peut en diverses façons mouvoir les corps 
extérieurs et en changer la disposition. 

Propos. XIV. L'âme humaine est capable de percevoir plusieurs 
choses, et elle l'est d'autant plus que son corps peut recevoir un plus 
grand nombre de dispositions. 

Démonstr. Car le corps humain ( en vertu des Post. V et VI) est 
affecté par les corps extérieurs en plusieurs manières, et il est dis- 
posé à affecter en plusieurs manières les corps extérieurs. Or tout 
ce qui arrive dans le corps humain, l'âme humaine ( par la 
Propos. XII, part. 2) le doit percevoir; l'âme humaine est donc ca- 
pable de percevoir plusieurs choses, et elle l'est d'autant plus , etc. 
C. Q. F. D. 

Propos. XV. Vidée qui constitue Vêtre formel de l'âme humaine 
n'est pas simple , mais composée de plusieurs idées. 

Démonstr. L'idée qui constitue l'être formel de l'âme humaine, 
c'est l'idée du corps (par la Prop. XIII, part. 2), lequel est com- 
posé ( par le Post. I ) de plusieurs individus fort composés eux- 
mêmes. Or, l'idée de chacun des individus dont le corps est com- 
posé se trouve en Dieu ( par le Coroll. de la Propos. VIII, part. 2) ; 
donc ( par la Propos. VII, part. 2 ) l'idée du corps humain est com- 
posée de toutes les idées des parties qui composent le corps humain. 
C. Q- F. D. 

Propos. XVI. L'idée de chacune des modifications dont le corps 
humain est affecté par les corps extérieurs doit exprimer la nature 
du corps humain et à la fois celle du corps extérieur. 

Démonstr. Car toutes les modifications dont un corps quelcon- 
que est affecté résultent de la nature du corps qui reçoit l'affection , 
çt tout ensemble de la nature du corps qui la produit ( par lAx. /, 
après le Coroll. du Lem. III) ; en conséquence, l'idée de ces modes 
doit (par l'Ax. IV, part. 1) exprimer nécessairement la nature de 
chacun de ces corps; de sorte que l'idée de chacune des modifies- 
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tions dont le corps humain est affecté par un corps extérieur ex- 
prime la nature du corps humain et celle du corps extérieur. 
C. Q. F. D. 

Coroll. I. Il suit de là premièrement que l'àme humaine doit 
percevoir en même temps que la nature de son corps celle de plu- 
sieurs autres corps. 

Coroll. II. En second lieu, que les idées que nous avons des corps 
extérieurs marquent bien plus la constitution de notre corps que la 
nature des corps extérieurs; ce qui a d'ailleurs été expliqué par 
beaucoup d'exemples dans l'Appendice de la première partie. 

Propos. XVII. Si le corps humain est affecté d'une modification 
qui exprime la nature d'un corps étranger, l'âme humaine aperce- 
vra ce corps étranger comme existant en acte ou comme lui étant pré- 
sent, jusqu'à ce que le corps humain reçoive une modification nou- 
velle qui exclue l'existence ou la présence de ce même corps étranger. 

Démonstr. Cela est évident, car tant que le corps humain sera 
affecté de telle façon, l'àme humaine (par la Propos. XII, part. 2) 
apercevra cette affection du corps , cest-à-dire (par la Propos, 
précéd. ) qu'elle aura l'idée d'une modification actuellement exis- 
tante, qui exprime la nature d'un corps extérieur; c'est-à-dire 
encore qu'elle aura une idée qui n'exclut pas, mais qui pose au 
contraire l'existence ou la présence de la nature d'un corps exté- 
rieur, et par conséquent ( en vertu du Coroll. I précéd.) l'àme aper- 
cevra un corps extérieur comme existant en acte ou comme 
présent, jusqu'à ce qu'elle reçoive une modification nouvelle, etc. 
C. Q. F. D. 

Coroll. L'àme pourra apercevoir comme présents les corps ex- 
térieurs, quoiqu'ils n'existent pas ou ne soient pas présents, quand 
une fois le corps humain en aura été affecté. 

Démonstr. Pendant que les corps extérieurs agissent sur les par- 
ties fluides du corps humain, de telle façon que celles-ci viennent 
à frapper souvent les parties les plus molles , il arrive qu'elles en 
changent les surfaces (par le Post. V): d'où il résulte qu'elles- 
mêmes se réfléchissent dans une direction nouvelle ; et que si plus 
tard, par leur mouvement alors spontané, elles frappent de nou- 
veau les mêmes surfaces , elles se réfléchiront de la même manière 
que lorsqu'elles étaient poussées par les corps extérieurs. En con- 
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séquence , elle? affecteront le corps humain de la même manière 
qu'auparavant, tant qu'elles continueront à se mouvoir de ces mê- 
mes mouvements de réflexion; et partant, l'àme humaine (par la 
Propos. XH, part. 2) formera de nouveau des pensées, c'est-à-dire 
(par la Propos. XVII, part. t) apercevra de nouveau les corps ex- 
térieurs comme présents, et cela autant de fois que les parties 
fluides du corps humain viendront par un mouvement spontané 
frapper les mêmes surfaces. Ainsi donc , quoique les corps exté- 
rieurs par qui le corps humain a été affecté une fois n'existent pas, 
l'àme humaine les apercevra comme présents autant de fois que se 
répétera cette action du corp* humain que noits venons de décrire. 
C. Q. F. D. 

ScIiol. Nous venons de voir comment il se peut Taire que nous 
apercevions comme présentes, ainsi qu'il arrive souvent, des choses 
qui n'existent pas. PeuMtre y a-t-il d'autres causes de ce phé- 
nomène: mais il me suffit ici d'en avoir indiqué une par laquelle 
j'expliqué la chose aussi bien que je le ferais par la cause véritable. 
Jfe ne crois pas, du reste, m'éloigner de beaucoup de cette vraie 
explication, puisque tous mes postulats ne contiennent guère que 
des faits établis par l'expérience. Or, il ne peut plus nous être per- 
mis de mettre l'expérience en doute du moment que nous avons 
montré que le corps humain existe tel que nous le sentons (voir le 
Coroll. de la Propos. Xflf, part. 2). Un autre point que nous devons 
maintenant comprendre clairement (par h Coroll. précéd. et par le 
Coroll. If de la Propos. XVf> part. 2), c'est la différence qui existe 
entre l'idée de Pierre, par exemple, en tant qu'elle constitue l'es- 
sence de l'âme de Pierre» et cette idée en tant qu'elle est daus l'àme 
d'un autre homme, par exemple, de Paul. Celle-là en effet exprime 
directement l'essence du corps de Pierre lui-même, et n'enveloppe 
l'existence que pehdant la durée de l'existence de Pierre : mais 
celle-ci marque bien plutôt la constitution du corps de Paul que la 
nature de Pierre; et c'est pourquoi, tant que durera cette consti- 
tution corporelle de Paul, l'àme de Paul apercevra Pierre comme 
lui étant présent, quoique Pierre n'existe pas. Or ces affections du 
corps humain, dont les idées nous représentent les corps extérieurs 
comme nous étant présents, nous les appellerons , poumons servir 
des mots d'usage , images des choses , bien que la figure des choses 
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n'y soit pas contenue. Et lorsque l'àme aperçoit les corps de cette 
façon, nous dirons qu'elle imagine. Maintenant, pour indiquer ici 
par avance en quoi consiste Terreur, je prie qu'on prenne garde 
que les imaginations de l ame considérées en elles-mêmes ne con- 
tiennent rien d'erroné; en d'autres termes, que l'âme n'est point 
dans l'erreur en tant qu elle imagine, mais bien en tant qu'elle est 
privée d'une idée qui exclue l'existence des choses qu'elle imagine 
comme présentes. Car si l'âme , tandis qu'elle imagine comme pré- 
sentes des choses qui n'ont point de réalité, savait que ces choses 
n'existent réellement pas, elle attribuerait cette puissance imagi- 
native non point à l'imperfection, mais à la perfection de sa na- 
ture, surtout si cette faculté d'imaginer dépendait de sa seule na- 
ture, je veux dire ( par la Déf. VU, part 2) si cette faculté était 
libre. 

Propos. XVIII. Si le corps humain a été affecté une fois par deuto 
ou plusieurs corps, dès que l'âme viendra ensuite à imaginer un de ces 
corps, aussitôt elle se souviendra également des autres. 

Dkmonstr. Ce qui fait que l'àme imagine un certain corps , c'est 
{par le Coroll. précéd.) que le corps humain est affecté et disposé 
par les traces d'un même corps extérieur comme il l'était quand 
quelques-unes de ses parties étaient ébranlées par le corps inté- 
rieur lui-même. Or, nous supposons que le corps humain a été 
disposé de telle sorte que l'àme imaginait à la fois deux corps. 
Lors donc que celte disposition se reproduira, l'àme imaginera en- 
core deux corps à la fois; et, de cette façon, dès qu'elle imaginera 
l'un d'entre eux, elle se souviendra à l'instant de l'autre. C. Q. F. D. 

Schol. Ceci nous fait comprendre clairement en quoi consiste la 
mémoire. Elle n'est autre chose, en effet, qu'un certain enchaînement 
d'idées qui expriment la nature des choses qui existent hors du corps 
humain, lequel enchaînement se produit dans l'âme suivant l'ordre et 
l'enchaînement des affections du corps humain. Je dis, première- 
ment, que la mémoire est l'enchaînement de cette sorte d'idées seu- 
lement qui enveloppent la nature des choses qui existent hors du 
corps humain , et non des idées qui expliquent la nature de ces 
mêmes choses; car il ne s'agit ici (par la Propos. XVI, part. 2) que 
des idées des affections du corps humain , lesquelles enveloppent 
la nature de ce corps et des corps extérieurs. Je dis, en second 
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lieu, que cet enchaînement se produit suivant Tordre et l'enchaî- 
nement des affections du corps humain, pour le distinguer de cet 
autre enchaînement des idées qui se produit suivant l'ordre de l'en- 
tendement, d'une manière identique pour tous les hommes, et par 
lequel nous percevons les choses dans leurs causes premières. Et 
de là nous pouvons concevoir avec clarté pourquoi l'âme passe in- 
stantanément de la pensée d'une certaine chose à celle d'une autre 
qui n'a aucune ressemblance avec la première : par exemple , un 
Romain, de la pensée du mot pomum, passe incontinent à celle d'un 
fruit qui ne ressemble nullement à ce son articulé, et n'a avec lui 
aucune analogie, si ce n'est que le corps de cet homme a été sou- 
vent affecté de ces deux choses, le fruit et le son ; c'est-à-dire que 
l'homme dont je parle a souvent entendu le mot pomum pendant 
qu'il voyait le fruit que ce mot désigne; et c'est ainsi que chacun 
va d'une pensée à une autre, suivant que l'habitude a arrangé dans 
son corps les images des choses. Un soldat, par exemple, à l'aspect 
des traces qu'un cheval a laissées sur le sable , ira de la pensée du 
cheval à celle du cavalier, de celle-ci à la pensée de la guerre, etc.; 
tandis qu'un laboureur ira de la pensée du cheval à celles de la 
charrue, des champs, etc.; et chacun de nous de la sorte , suivant 
qu'il a l'habitude de joindre et d'enchaîner de telle façon les images 
des choses, aura telle ou telle suite de pensées. 

Propos. XIX. L'âme humaine ne connaît pas le corps humain 
lui-même, et ne sait qu'il existe que par les idées des affections qu'il 
éprouve. 

Démonstr. En effet, l'âme humaine, c'est l'idée même ou la 
connaissance du corps humain (par la Propos. X II, part. 2), laquelle 
est en Dieu {par la Propos. IX, part. 2), en tant qu'on le considère 
comme affecté de l'idée d'une autre chose particulière, ou bien, 
en tant que le corps humain a besoin de plusieurs autres corps dont 
il est continuellement comme régénéré ; or, l'ordre et la connexion 
des idées est le même (par la Propos. VII, part. 2) que l'ordre et la 
connexion des causes. Cette idée sera donc en Dieu en tant qu'on 
le considère comme affecté des idées de plusieurs choses particu- 
lières. Par conséquent, si Dieu a l'idée du corps humain, ou autre- 
ment, si Dieu connaît le corps humain , c'est en tant qu'il est af- 
fecté de plusieurs autres idées , et non pas en tant qu'il constitue 
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la nature de l'âme humaine; en d'autres termes (par le Corail, de 
la Propos. XI, part. 2), l'ùme humaine ne connaît pas le corps hu- 
main. Mais, d'un autre côté, les idées des affections du corps sont en 
Dieu, en tant qu'il constitue la nature de lame humaine; ou au- 
trement, l'âme humaine perçoit ces mêmes affections {par la 
Propos. XII, part. 2); et en conséquence [par la Propos. XVI, 
part. 2) elle perçoit le corps humain lui-même; et enfin elle le per- 
çoit (par la Propos. XVII, part. 2) comme existant en acte. C'est 
donc de cette façon seulement que l'âme humaine perçoit le corps 
humain lui-même. C. Q. F. D. 

Propos. XX. Il y a aussi en Dieu une idée ou connaissance de 
ïâme humaine qui suit de la nature divine et s'y rapporte de la 
même façon que Vidée ou connaissance du corps humain. 

Bemonstr. La pensée est un attribut de Dieu (par la Propos. /, 
part. 2) ; et en conséquence (par la Propos. III, part. 2) il y a né- 
cessairement en Dieu l'idée de la pensée et de toutes ses affections, 
par suite (en vertu de la Propos. XI, part. 2) l'idée de l'âme humaine. 
De plus , cette idée ou connaissance de l'âme ne suit pas de la na- 
ture de Dieu en tant qu'il est infini , mais en tant qu'il est affecté 
de l'idée d'une autre chose particulière (par laPropos.IX, part. 2). 
Or, l'ordre et la connexion des idées est le même que l'ordre et la 
connexion des causes (par la Propos. VII, part. 2). Donc cette idée 
ou connaissance de Tâme est en Dieu et se rapporte à Dieu de la 
même manière que l'idée ou connaissance du corps. C. Q. F. D. 

Propos. XXI. Cette idée de ïâme est unie à l'âme de la même 
façon que Vdme elle-même est unie au corps. 

Si l'âme est unie au Corps, c'est, comme nous l'avons montré, 
parce que le corps est l'objet de l'âme (voir les Propos. XII et XII L 
part.%). Par conséquent, en vertu de la même raison, l'idée de 
l'âme doit être unie avec son objet, c'est-à-dire avec l'âme elle- 
même, de la môme manière que l'âme est unie avec le corps. 
C. Q. F. D. 

Sciiol. Cette proposition se conçoit beaucoup plus clairement en- 
core par ce qui a été dit dans le Scholie de la Propos. VII, part. 2. 
Là, en effet, nous avons montré que l'idée du corps et le corps lui- 
même, c'est-à-dire (par la Projios. XIII, part. 2) l'âme et le corps 
ne font qu'un seul et même individu conçu tantôt sous l'attribut 
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de la pensée, tantôt sous celui de l'étendue; c'est pourquoi l'idée 
de l'àme et l'àme elle-même , ce n'est qu'une seule et même chose 
conçue sous un seul et même attribut, savoir la pensée. Je dis donc 
que l'idée de l'àme et l'âme elle-même sont en Dieu par la même 
nécessité et résultent de la même puissance de penser. Lidée de 
l'àme, en effet, c'est-à-dire l'idée d une idée, n'est autre chose que 
la forme de cette idée, en tant qu'on la considère comme mode de 
la pensée , sans égard à son objet ; car aussitôt qu'on connaît une 
chose, on connaît par cela même qu'on la connaît, et en même 
temps on sait qu'on a cette connaissance, et ainsi de suite à l'in- 
fini. Mais nous reviendrons plus tard sur cette matière. 

Propos, XXII. L'âme humaine m perçoit pas seulement les affec- 
tions du corps, mais aussi les idées de ces affections, 

Démonstr. De la même façon que les idées des affections du 
corps résultent de la nature divine et s'y rapportent, de même eu 
est-il des idées de ces idées elles-mêmes, ce qui se démontre comme 
on a fait pour la Propos. XX, part. 2. Or, les idées des affections du 
corps se trouvent dans l ame humaine (par la Propos. XII, part. 2), 
en d'autres termes (par le Coroll. de la Propos. XI, part. 2) dans la 
nature divine, en tant qu'elle constitue l'essence de l'àme humaine; 
donc les idées de ces idées devront se trouver en Dieu , en tant qu'il 
a l'idée ou la connaissance de l'àme humaine , c'est-à-dire (par la 
Propos. XXI, part. 2) dans l'àme humaine elle-même, qui, par 
conséquenl , ne perçoit pas seulement les affections du corps, mais 
aussi les idées de ces affections. C. Q. F. D. 

Propos. XXIII. L'âme ne se connaît elle-même qu'en tant qu elle 
perçoit les idées des affections du corps. 

Démonstr. L'idée ou connaissance de l'àme résulte de la nature 
de Dieu et s'y rapporte (par la Propos. XX, part. 2) de la même 
façon que l'idée ou connaissance du corps. Or, puisque (par la 
Propos. XIX, part. 2) l'àme humaine ne connaît pas le corps hu- 
main lui-même ; en d'autres termes (par leCoroll. de la Propos. XI, 
part. 2), puisque la connaissance du corps humain ne se rapporte 
pas à Dieu, en tant qu'il constitue la nature de l'àme humaine, il 
s'ensuit que la connaissance de l'àme ne se rapporte pas non plus 
à Dieu, eu tant qu'il constitue l'essence de l'àme; par conséquent 
(en vertu de ce même CwqU. de la Pro[m. XI, part, t), que l'àme 
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humaine, sous ce point de vue, ne se connaît pas elle-même. Main- 
tenant, les idées des affections du corps enveloppent la nature de 
ce même corps (par le CoroU. de la Propos. XVI, part. 2) ; en d'au- 
tres termes (par la Propos. XIII, part. 2), elles s'accordent avec la 
nature de l'àme ; par conséquent la connaissance de ces idées en- 
veloppera nécessairement la connaissance de l'âme; or (par la 
Propos, précéd.), la connaissance de ces idées se trouve dans l'àme. 
C'est donc sous ce point de vue seulement que l'àme humaine se 
connaît elle-même. C. 0- F- D. 

Propos. XXIV. L'âme humaine n'enveloppe pas la connaissance 
adéquate des parties qui composent le corps humain. 

Les parties qui composent le corps humain ne se rapportent 
point à son essence, si ce n'est en tant qu'elles se communiquent 
leurs mouvements suivant un certain rapport (voyez la Déf. après 
le Coroll. du Lem. III), et non pas en tant qu'on les considère 
comme des individus, sans regard au corps humain. Les parties 
du corps humain, en effet (par le Post. /), sont des individus très- 
composés, dont les parties (par le Lem. IV) peuvent être séparées 
du corps humain , sans que sa nature et sa forme en soient alté- 
rées, et communiquer leurs mouvements à d'autres corps suivant 
des rapports différents (voir VAx. II après le Lem. III) ; en consé- 
quence (par la Propos. III, part. 2), l'idée ou connaissance de cha- 
que partie du corps humain se trouvera en Dieu (par la Propos. IX, 
part. 2), et elle s'y trouvera en tant que Dieu est affecté de l'idée 
d'une autre chose particulière, laquelle est, dans l'ordre de la na- 
ture, antérieure à cette partie (par la Propos. VII, part. 2). Il faut 
en dire autant de chaque partie de l'individu lui-môme qui sert à 
composer le corps humain; de façon que la connaissance de cha- 
cune des parties qui forment le corps humain se trouve en Dieu , 
en tant qu'il est affecté de plusieurs autres idées, et non pas en 
tant qu'il a l'idée du corps humain, c'est-à-dire (par la Propos. XIII, 
part.1) l'idée qui constitue la nature de lame; par conséquent 
(en vertu du Coroll. de la Propos. XI, part. 2) l'àme humaine n'en- 
veloppe pas une connaissance adéquate des parties qui composent 
le corps humain. C. Q. F. D. 

Propos XXV. L'idée d'une affection quelconque du corps hu- 
main n enveloppe pas la connaissance adéquate du corps extérieur. 
II. 7 
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Déwonstr. Nous avons va que l'idée d une affection du corps hu- 
main n'enveloppe la nature d'un corps extérieur qu'en tant que 
celui-ci détermine le corps humain d une certaine façon ( par la 
Prop. XVI, part. 2 ). Mais en tant que le corps extérieur est un 
individu, sans rapport au corps humain, l'idée de ce corps extérieur 
n'est en Dieu (par la Propos. IX, part. 2) qu'en tant que Dieu 
est affecté de l'idée d'une autre chose particulière, laquelle (pat 
la Propos. Vil, part. 2) est antérieure de sa nature au corps 
dont nous parlons. Ainsi donc l'idée ou connaissance adéquate des 
corps extérieurs ne se trouve pas en Dieu, en tant qu'il a l'idée des 
affections du corps humain ; en d'autres termes, l'idée des affections 
du corps humain n'enveloppe pas la connaissance adéquate des 
corps extérieurs. C. Q. F. D. 

Phopos. XXVI. L'âme humaine ne perçoit aucun corps comme 
existant en acte, que par les idées des affections de son corps. 

Si le corps humain n'est affecté d'aucune façon par un corps ex- 
térieur, il en résulte (par la Propos. VII , part. 2) que l'idée du 
corps humain, c'est à dire l'âme humaine (par la Propos. XIII, 
part. 2) n'est affectée d'aucune façon de l'idée de l'existence de 
ce corps extérieur; en d'autres termes, elle n'en perçoit d'aucune 
façon l'existence ; mais en tant que le corps humain est affecté par 
un corps extérieur d'une certaine façon , elle le perçoit ( par la 
Propos. XVI, part. 2 et son Coroll.). C. Q. F. D. 

Coroll. L'âme humaine, en tant qu'elle imagine un corpS exté- 
rieur, n'en a pas une connaissance adéquate. 

DéHonstr. Quand l'âme humaine aperçoit les corps extérieurs 
par les idées des affections de son propre corps, nous disons qu'elle 
imagine (voy. le Schol. de la Propos. XVII y part. 2) ; et elle ne 
peut (par la Propos, précédente) imaginer les corps extérieurs; comme 
existant en acte, d'aucune autre façon. Par conséquent, l'âme hu- 
maine, en tant qu'elle imagine un corps extérieur, n'en a pas une 
connaissance adéquate. 

Propos. XXVII. L'idée d'une affection quelconque du corps 
humain n'enveloppe point la connaissance adéquate du corps 
humain. 

Démonstr. Toute idée d'une affection quelconque du corps hu- 
main enveloppe la nature du corps humain, en tant seulement que 



Digitized by 



DEUXIÈME PARTIE. — DE L'AME 



75 



le corps humain est affecté d'une modification déterminée (voir la 
Propos. XVI, part 2). Mais l'idée du corps humain, en tant qu'in- 
dividu, lequel peut être affecte de plusieurs autres manières , etc. 
( voy. la Déni, de la Propos. XXV, part. 2). 

Propos. XXVIII. Les idées des affections du corps humain, en tant 
quelles se rapportent seulement à Vâmehumaim, ne sont point claires 
et distinctes, mais confuses. 

Démonstr. En effet, les idées des affections du corps humain en- 
veloppent la nature des corps extérieurs ainsi que celle du corps , 
humain lui-même (par la Propos XVI, part. 2) ; et non-seulement 
du corps humain, mais aussi de ses parties : car les affections sont 
des modes par lesquels (en vertu du Post. III) les parties du corps 
humain sont affectées et partant le corps tout entier. Or ( par les 
Propos. XXIVetXXV, part. 2) la connaissance adéquate des corps 
extérieurs, et celle des parties qui composent le corps humain , sont 
en Dieu, en tant qu'il est affecté, non pas dè l'àme humaine , mais 
d'autres idées. Par conséquent, les idées des affections du corps 
humain, en tant qu'elles se rapportent seulement à l'àme hu- 
maine, sont comme des conséquences séparées de leurs prémisses, 
c'est à dire évidemment des idées confuses. 

Propos. XXIX. Aucune idée de Vidée d'une affection quelconque 
du corps humain n'enveloppe une connaissance adéquate de Vâme 
humaine. 

En effet , l'jdée d'une affection du corps humain n'enveloppe 
point (par la Propos. XXVII, part. 2) une connaissance adéquate 
de lYmie humaine; en d'autres termes, elle n'en exprime pas la 
nature d'une façon adéquate ; ou enfin, elle ne s'accorde pas d'une 
façon adéquate avec la nature de l'âme (par la Propos. XIII, part. 2) . 
En conséquence ( par VAx. VI, part. \ ) l'idée de cet idée n'ex- 
prime pas non plus, d'une façon adéquate, la nature do l'àme hu- 
maine ; en d'autres termes, elle n'eu enveloppe pas une connais- 
sance adéquate. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là que l'àme humaine , toutes les fois qu'elle 
perçoit les choses dans l'ordre commun de la nature , n'a point 
d'elle-même, ni de son corps, ni des corps extérieurs, une connais- 
sance adéquate, mais seulement une connaissance confuse et mu- 
tilée. L'àme en effet ne se connaît qu'en tant qu'elle perçoit les 
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idées des affections du corps (par la Propos. XXII I, part. 2 ). Elle 
ne connaît son corps (par la Propos. XIX, part. 2) que par ces 
mômes idées des affections du corps, par lesquelles seules elle con- 
naît aussi les corps extérieurs; par conséquent donc, en tant qu'elle 
a ces idées, elle n'a point une connaissance adéquate d'elle-même 
(par la Propos. XXIX, part. 2), ni de son corps (par la Propos. 
XXVII, part. 2), ni des corps extérieurs (par la Propos. XXV, 
part. 2), mais seulement une connaissance confuse et mutilée (par 
la Propos. XXVIII, part. 2 et son Schol.). C. Q. F. D. 

Sciiol. Je dis expressément que l'Ame humaine n'a point une 
connaissance adéquate d'elle-même, ni de son corps, ni des corps 
extérieurs , mais seulement une connaissance confuse , toutes les 
fois qu'elle perçoit les choses dans l'ordre commun de la nature : 
par où j'entends, toutes les fois qu'elle est déterminée extérieure- 
ment par le cours fortuit des choses à apercevoir ceci ou cela , et 
non pas toutes les fois qu'elle est déterminée intérieurement, c'est 
à dire par l'intuition simultanée de plusieurs choses, à comprendre 
leurs convenances, leurs différences et leurs oppositions ; car cha- 
que fois qu'elle est ainsi disposée intérieurement de telle et telle fa- 
çon, elle aperçoit les choses clairement et distinctement, comme je 
le montrerai tout à l'heure. 

Propos. XXX. Nous n'avons de la durée de notre corps qu'une 
connaissance fort inadéquate. 

Démonstr. La durée de notre corps ne dépend pas de son es- 
sence (par l'Âjb. I, part. 2), ni de la nature absolue de Dieu (par la 
Propos. XXI, part. 4) ; notre corps étant déterminé à exister et à 
agir d'une certaine façon par des causes qui sont elles-mêmes dé- 
terminées par d'autres causes à exister et à agir d'une certaine 
manière particulière, et celles-ci par d'autres encore, et ainsi à 
l'infini. La durée de notre corps dépend donc de l'ordre commun 
de la nature, et de la constitution des choses. Or l'idée ou connais- 
sance de la manière dont les choses sont constituées est en Dieu , 
en tant qu'il a les idées de toutes ces choses, et non pas en tant qu'il a 
seulement l'idée du corps humain (par le Coroll. de la Propos. IX, 
part. 2); c'est pourquoi la connaissance de la durée de notre corps 
est en Dieu fort inadéquate, en tant qu'il constitue la nature de 
l'Ame humaine , on d'autres termes ( par le Coroll. de la Propos. 
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XI, part. 2) cette connaissance est fort inadéquate dans notre âme. 
C. Q. F. D. 

Propos. XXXI. Nous ne pouvons avoir qu'une connaissance fort 
inadéquate de la durée des choses particulières qui sont hors de nous. 

Démonstr. Toute chose particulière en effet, comme le corps hu- 
main, doit être déterminée à exister et à agir d'une certaine façon 
par une autre chose particulière, et celle-ci par une autre et ainsi 
à l'infini {par la Propos. XXVIII, part. 4) ; or, comme nous avons 
démontré dans la proposition précédente, par cette propriété com- 
mune à toutes les choses particulières, que nous n'avons de la du- 
rée de notre corps qu'une connaissance fort inadéquate, il faut ar- 
river à la même conclusion pour la durée de toute autre chose par- 
ticulière, savoir, que nous ne pouvons avoir qu'une connaissance 
fort inadéquate de leur durée. 

Coroll. Il suit de là que toutes les choses particulières sont con- 
tingentes et corruptibles; car nous ne pouvons avoir (par la Pro- s 
pos. précédente) qu'une connaissance fort inadéquate de leur durée, 
et ce n'est pas autre chose que cela même qu'il faut entendre par 
la contingence et la corruptibilité des choses {voir le Schol. I delà 
Propos. XXXIII y part. 1 ) : car, hors de là, il n'est rien de con- 
tingent ( par la Propos. XXIX, part. 1 ). 

Propos. XXXII. Toutes les idées, en tant qu'elles se rapportent à 
Dieu, sont vraies. 

Démonstr. Car toutes les idées qui sont en Dieu conviennent 
parfaitement avec leurs objets ( par le Coroll. de la Propos. VU , 
part. 2) et par conséquent elles sont vraies {par VAx. VI, part. 4). 
C. Q. F. D. 

Propos. XXXIII. Ce nest rien de positif qui fait la fausseté des 
idées. 

Démonstr. Si vous niez cela, essayez de concevoir un mode po- 
sitif de la pensée qui constitue la forme de l'erreur et de la faus- 
seté. Un tel modo ne se peut trouver en Dieu {par la Propos, pré- 
cédente) et il ne peut non plus exister ni se concevoir hors de Dieu 
(par la Propos. XV, part. 1). Par conséquent, ce ne peut rien être 
de positif qui fait la fausseté des idées. C. Q. F. D. 

Propos. XXXIV. Toute idée, qui est complète en nous, c'est-à-dire 
adéquate et parfaite, est une idée vraie. 

7. 
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Dkmo.nsth. Quand nous disons qu'il y a en nous une idée adé- 
quate et parfaite, c'est comme si nous disions (par le Comll. de la 
Propos. AI) qu'elle est en Dieu adéquate et parfaite, en tant qu'il 
constitue l'essence de notre âme , par conséquent c'est comme si 
nous disions (par la Propos, A' A' A' II, part, i) qu'une telle idée est 
vraie. 

Propos, XXXV. La fausseté des idées consiste dans la priva tUm 
dû connaissance qu enveloppent les idées inadéquates, c'est-à-dire les 
idées mutilées et confuses, 

Il n'y a dans les idées rien de positif qui constitue la forme de 
la fausseté (par la Propos. XXXV % part. i). Or la fausseté n^ 
peut pas consister dans l'absolue privation ( car on ne dit pas que 
les corps se trompent ou sont dans l'erreur, mais seulement les 
Ames), ni dans l'absolue ignorance ; car autre chose est l'ignorance, 
autre chose l'erreur. Elle consiste donc dans la privation de con- 
■ naissance qu'enveloppe la connaissance inadéquate des choses , 
c'est-à-dire les idées inadéquates et confuses. C. (j. F. D. 

Si. mol. J'ai expliqué dans le Schol. de la Propos. XVII , 
part. 2, pourquoi l'erreur consiste dans une privation de connais- 
sance ; pour plus de clarté, je donnerai ici un exemple. Les hommes 
se trompent en ce point, qu'ils pensent être libres. Or, en quoi 
consiste une telle opinion? En cela seulement qu'ils ont conscion< e 
de leurs actions et ignorent les causes qui les déterminent. L'idée 
que les hommes se font de leur liberté vient donc de ce qu'ils ne 
connaissent point la cause de leurs actions, car dire qu'elles dé- 
pendent de la volonté, ce sont là des mots auxquels on n'attache 
aucune idée. Quelle est en effet la nature de la volonté, et com- 
ment meut-ollo le corps, c'est ce que tout le monde ignore, et ceux 
qui élèvent d'autres prétentions et parlent des sièges de l'Ame et 
de ses demeures prêtent à rire ou font pitié; — De môme, quand nous 
contemplons le soleil, noua nous imaginons qu'il est éloigné do 
nous d'environ deux cents pieds. Or, cette erreur ne consiste point 
dans le seul fait d'imaginer une pareille distance; elle consiste en ce 
que, au moment où nous l'imaginons, nous ignorons la distance 
véritable et la cause de celle que nous imaginons. Plus tard, en 
effet, quoique nous sachions que le soleil est éloigné do nous de 
plus de six cents diamètres terrestres, nous n'en continuons pa^ 
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moins à l'imaginer tout près de nous ; parce que la cause qui 
nous fait imaginer cette proximité , ce n'est point que nous igno- 
rions la véritable dislance du soleil, mais c'est que l'affection de 
notre corps n'enveloppe l'essence du soleil , qu'en tant que notre 
corps lui-même est affecté par le soleil. 

Propos. XXXVI. Les idées inadéquates et confuses découlent de 
la pensée avec la même nécessité que les idées adéquates, c'est-à-dire 
claires et distinctes. 

Démonstr. Toutes les idées sont en Dieu (par la Propos. XV, 
part. 4) et, en tant qu elles se rapportent à Dieu , elles sont vraies 
(par la Propos. XXXll % part. 2) , et adéquates (par le Co- 
rail, de la Propos. VII , part. 2) ; les idées ne sont donc inadé- 
quates et confuses qu'en tant qu'elles se rapportent à quelque âme 
particulière (voir les Propos. XXIV et XXVIII, part. 2). Par 
conséquent, toutes les idées, tant adéquates qu'inadéquates, dé- 
coulent de la pensée avec la môme nécessité (par le Coroll. de la 
Propos. VI, part. 2). C. Q. F. D. 

Propos. XXXVII. Ce qui est commun à toutes choses (voir le 
Lemme ci-dessus), ce qui est également dans le tout et dam la 
partie, ne'constitue l'essence d'aucune chose particulière. 

Dkmonstr. Essayez de concevoir, en effet, s'il est possible, 
. qu'il en soit autrement et, par exemple , que ce principe commun 
à toutes choses constitue l'essence d'une chose particulière, B. OtezB, 
le principe commun ne pourra exister, ni être conçu (par la Dé f. Il, 
part. 2), ce qui est contre l'hypothèse. Donc, ce principe n'ap- 
partient pas a l'essence de B, et ne constitue l'essence d'aucune 
chose particulière. C. Q. F. D, 

Propos. XXXVHI. Ce qui est commun à toutes choses et se 
trouve également dans le tout et dans la partie, ne se peut con- 
cevoir que d'une façon adéquate. 

Démonstr. Soit A, ce principe commun à toutes choses et qui se 
trouve également dans le tout et dans la partie. Je dis que A ne se 
peut concevoir que d'une façon adéquate. En effet, l'idée de A sera 
nécessairement adéquate en Dieu (par le Coroll. de la Propos. VII, 
part. 2), en tant qu'il a l'idée du corps humain, et en tant aussi 
qu'il a l'idée de ses affections, lesquelles (par les Propos. XVI, XXV 
et XXVII, part. 2) enveloppent partiellement la nature du corps 
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humain et à la fois celle du corps extérieur; en d'autres termes (par 
les Propos. XII et XIII, part. 2), ridée de A sera adéquate en 
Dieu, en tant qu'il constitue l'âme humaine, et en tant qu'il a les 
idées qui sont dans l'âme humaine ; l'âme humaine , par consé- 
quent (en vertu du Coroll. de la Propos. XI, part. 2), perçoit né- 
cessairement A d'une façon adéquate ; et cela , soit en tant qu'elle 
se perçoit elle-même, soit en tant qu'elle perçoit son corps ou tel 
et tel corps extérieur, et elle ne peut percevoir A d'une autre 
façon. C. 0- F. D. 

Coroll. Il suit de là qu'il y a un certain nombre d'idées ou notions 
communes à tous les hommes. Car (par le Lemm. II) tous les 
corps se ressemblent en certaines choses, lesquelles (par la Propos, 
précéd. ) doivent être aperçues par tous d'une façon adéquate , 
c'est-à-dire claire et distincte. 

Propos. XXXIX. Ce qui est commun au corps humain et à 
quelques corps extérieurs par lesquels le corps humain est ordi- 
nairement modifié, ce qui est également dans chacune de leurs 
parties et dans leur ensemble, Vâme humaine en a également une 
idée adéquate. 

Démonstr. Soit A, ce qui est propre et commun au corps hu- 
main et à quelques corps extérieurs , et de plus ce qui se trouve 
également dans le corps humain et dans ces mômes corps exté- 
rieurs; enfin, ce qui est également dans chacune de leurs parties 
et dans leur ensemble; Dieu aura l'idée adéquate de A (par le 
Coroll. de la Propos. VII, part. 2) , en tant qu'il a l'idée du corps 
humain, aussi bien qu'en tant qu'il a celle des corps extérieurs 
dont il s'agit. Supposons maintenant que le corps humain soit mo- 
difié par un corps extérieur dans ce qu'il a de commun avec lui, 
par conséquent dans A, l'idée de cette affection enveloppera la 
propriété A (par la Propos. XVI, part. 2); et par conséquent, 
l'idée de cette affection (par le Coroll. de la Propos. V//, part. 2), 
en tant qu'elle enveloppe la propriété A , sera adéquate en Dieu , 
en tant qu'il est affecté de l'idée du corps humain, c'est-à-dire 
(par la Propos. XIII, part. 2), en tant qu'il constitue la nature 
de l'âme humaine; par conséquent enfin (en vertu de la Propos. XI, 
part. 2), cette idée se trouvera dans l'âme humaine d'une façon 
adéquate. C. Q. F. D. 
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Coroll. Il suit de là que l'àme est propre à percevoir d'une 
manière adéquate un plus grand nombre de choses , suivant que 
son corps a plus de points communs avec les corps extérieurs. 

Propos. XL. Toutes les idées qui dans l'âme résultent d'idées 
adéquates sont adéquates elles-mêmes. 

Démonstr. Cela est évident, car, dire que dans l'âme humaine 
une idée découle d'autres idées, ce n'est pas dire autre chose (par 
le Coroll. de la Propos. XI, part. 2) sinon que dans l'entendement 
divin lui-même il y a une idée dont Dieu est la cause, non pas en 
tant qu'infini , ni en tant qu'il est affecté de l'idée de plusieurs 
choses particulières; mais en tant seulement qu'il constitue l'es- 
sence de l'àme humaine. 

Schol. I. Je viens d'expliquer la cause de ces notions qu'on nomme 
communes, et qui sont les bases du raisonnement. Mais il y a 
d'autres causes de certains axiomes ou notions, qu'il serait dans 
notre sujet d'expliquer ici par la méthode que nous suivons; car 
on verrait par là quelles sont parmi toutes ces notions celles qui ont 
vraiment une utilité supérieure, et celles qui ne sont presque d'au- 
cun usage. On verrait aussi quelles sont celles qui sont communes 
à tous, et celles qui ne sont claires et distinctes que pour les 
esprits dégagés de la maladie des préjugés, celles enfin qui sont 
mal fondées. En outre, on apercevrait l'origine de ces notions 
qu'on nomme secondes, et par suite les axiomes, qui reposent sur 
elles, et plusieurs autres choses qui me sont venues en la pensée 
par la méditation de celles-ci. — Mais ayant destiné à un autre 
traité tout cet ordre de considérations, et craignant d'ailleurs de 
tomber dans unte prolixité excessive, j'ai pris le parti do m'abstenir 
ici de toucher à cette matière. 

■ 

Toutefois , comme je ne voudrais rien omettre en ce livre qu'il 
fût nécessaire de savoir, je dirai en peu de mots quelle est l'ori- 
gine de ces termes qu'on appelle transcendentaux, comme être, 
chose, quelque chose. Ces termes viennent de ce que le corps hu- 
main, à cause de sa nature limitée, n'est capable de former à la 
fois, d'une manière distincte, qu'un nombre déterminé d'images 
(j'ai expliqué ce que c'est qu'une image dans le Schol. de la 
Propos. XVII, part. 2). De telle façon que si ce nombre est dé- 
passé, les images commencent de se confondre; et s'il est dépassé 
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plus encore, ces images se mêlent les unes avec les autres dans 
une confusion universelle. Or, on sait parfaitement (par le Coroll. 
de la Propos. XVII et la Propos. XVII /, part. 2) que l'âme hu- 
* majne est capablo d'imaginer à la fois d'une manière distincte un 
nombre do corps d'autant plus grand qu'il se peut former dans le 
eprps humain plus d'images. Ainsi , dès que le$ images sont livrées 
dans lp corps à une entière confusion , 1 ame n'imagine plus les 
corps que d'une manière confuse et sans aucune distinction, et les 
comprend toutes comme dans un seul al tri h ut, l'attribut être, 
chose, etc. Ces notions, du reste, peuvent être aussi expliquées 
parles divers degrés de force que reçoivent les images, et aussi 
par d'autres causes analogues qu'il n'est pas besoin d'expliquer ici, 
puisqu'il suffit pour le but que nous poursuivons d'en considérer 
une seule, et que toutes reviennent à ceci, savoir, que les termes 
dont nous parlons ne désignent rien autre' chose que les idées à 
leur plus haut degré de confusion. 

C'est par des causes semblables que se sont formées les notions 
qu'on nomme universelles; par exemple, l'homme, le cheval, le 
chien, etc. Ainsi, il se produit à la fois dans le corps humain tant 
d'images (J hommes, que notre force Imaginative, sans être épuisée 
entièrement, est pourtant affaiblie à ce point que lame humaine ne 
peut plus imaginer le nombre précis de ces images, ni les petites 
différences, de couleur, de grandeur, etc., qui distinguent chacune 
d'elles. Pela seul est distinctement imaginé qui est commun à 
toutes les images, en tant que le corps humain est affecté par elles; 
ef il en est ainsi parce que ce dont le corps humain a été le plus 
affecté , c'est précisément ce qui est commun à toutes les images ; 
et c'est cela qu'on exprime par le mot Iwmme, et qu'on affirme de 
tous les individus humains en nombre infini ; le nombre déterminé 
des images échappant à l'imagination, comme nous l avons déjà 
expliqué. — Maintenant, il faut remarquer que ces notions ne sont 
pas formées de la même façon par tout le monde ; elles varient pour 
chacun, suivant ce qui dans les images a le plus souvent affecté son 
corps, et suivant ce que l'àme imagine ou rappelle avec plus de 
facilité. Par exemple, ceux qui ont souvent contemplé avec admi- 
ration la stature de l'homme, entendent sous le nom d'homme un 
animal à stature droite; ceux qui ont élé frappés d'un autre carac- 
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tère, se forment de l'homme en général une autre image ; c'est urt 
animal capable de rire, un animal bipède, sans plumes, un animal 
raisonnable, et chacun se forme ainsi, suivant la disposition de son 
corps, des images générales des choses. Il n y a donc rien de sur-- - 
prenant à ce que tant de controverses se soient élevées entre les 
philosophes qui ont voulu expliquer les choses naturelles par les 
seules images que nous nous en formons. 

Schol. H. Il résulte clairement do tout ce qui précède que nous 
lirons un grand nombre de perceptions et toutes nos notions univer- 
selles : 1° des choses particulières que les sens représentent à l'in- 
telligence d'une manière confuse, tronquée et sarts aucun ordre 
[Voit le Cotoll. de là Propos. XXIX, part. 2). Et c'est pour- 
quoi je nomme d'ordinaire les perceptions de cette espèce, connais- 
sance fournie par l'expérience vague. 2° Des signes , comme par • 
exemple des mots que nous aimorts à entendre ou à lire, et qui 
nous rappellent certaines choses, dont nous formons alors des 
idées semblables à celles qui ont d'abord représenté ces choses à 
notre imagination (voir le Schol. de la Propos. XVIII, part. %). 
J'appellerai dorénavant ces deux manières d'apercevoir les choses* 
connaissance N du premier genre, opinion ou imagination. 3° Enfin, 
des notions communes et des idées adéquates que nous avons des 
propriétés des choses [voir le Coroll. dé la Propos. XXXttt % 
fropos. XXX IX et soft Coroll., et la Propos. XL, part. 2). J'appel- 
lerai cette manière d'apercevoir les choses, raison ou connaissance 
du second genre. Outre ces deux genres de connaissances^ on Verra 
par ce qui suit qu'il en existe un troisième que j'appellerai science 
intuitive. Celui-ci va de l'idée adéquate de l'essence formelle dë 
certains attributs de Dieu à la connaissance adéquate de l'esserice 
des choses. J'expliquerai cela par un seul exemple. Trois nombres 
nous sont donnés , pour en obtenir un quatrième qui soit ou troi- 
sième Comme le second est au premier. Les marchands n'hésitent 
pas à multiplier le second par le troisième et à diviser le produit 
par le fremier; par cette raison qu'ils n'ont pas encore oublié ce 
qui leur a été dit sans preuve par leur maître, ou bien parce qu'ils 
ont fait plusieurs épreuves de cette opération sur des nombres très- 
simples, et enfin en vertu de la Démonstr. de la Propos. XIX du 
VII e livre d'Euclide, c'est-à-dire en verlu d'une propriété générale 
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des proportions. — Mais toutcela est inutile si on opère sur des nombres 
très-simples. Soit par exemple les trois nombres en question, 1,2,3, 
il n'y a personne qui ne voie que le quatrième nombre de cette 
proportion est 6, et cette démonstration est d'une clarté supérieure 
à toute autre, parce que nous concluons le quatrième terme du rap- 
port qu'une seule intuition nous a montré entre le premier et le 
second. 

Propos. XLI. La connaissance du premier genre est V unique 
cause de la fausseté des idées; celle du second et du troisième genre 
est nécessairement vraie. 

Démonstr. A la connaissance du premier genre se rapportent, 
comme nous l'avons dit dans le précédent scholie, toutes les idées 
inadéquates et confuses; elle est donc (par la Propos. XXXV, 
part. 2) l'unique cause de la fausseté des idées. Au contraire, 
les idées adéquates se rapportent à la connaissance du second et du 
troisième genre ; et par conséquent (en vertu de la Propos. XXXI V, 
part. 2) elle est nécessairement vraie. C. Q. F. D. 

Ppopob. XLII. Cest la connaissance du second et du troisième 
genre et non celle du premier genre qui nous apprennent à distin- 
guer le vrai du faux. 

Démonstr. Cette proposition est évidente d'elle-même. Quicon- 
que, en etfet, sait distinguer le vrai d'avec le faux, doit avoir du 
vrai et du faux une idée adéquate, par conséquent (en vertu du 
Scfwl. II de la Propos. XL, part. 2) connaître le vrai et le faux 
d'une connaissance du second ou du troisième genre. 

Ppopos. XLIII. Celui qui a une idée vraie, sait, en même temps, 
qu'il a cette idée et ne peut douter de la vérité de la chose qu'elle re- 
présente. 

Une idée vraie dans l'âme humaine, c'est une idée qui est en 
Dieu d'une manière adéquate en tant que sa nature est expri- 
mée par la nature de l'âme humaine (par le Coroll. de la Pro- 
pos. XI y part. 2). Supposons donc en Dieu, en tant qu'il est ex- 
primé par la nature de l'âme humaine , l'idée adéquate iV. Il doit 
y avoir également en Dieu l'idée A, laquelle a le même rapport avec 
Dieu que A elle-même (par la Propos. XX, part. 2, dont la démon- 
stration est générale). Or l'idée A se rapporte, par hypothèse, à 
Dieu en tant qu'il est exprimé par la nature de l'âme humaine. 
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Donc l'idée de A aura avec Dieu le même rapport, c'est-à-dire 
(par le Coroll. de la Propos. A7, part. 2) que cette idée adéquate de 
l'idée A sera aussi dans cette àme qui possède déjà l'idée A; par 
conséquent celui qui a une idée adéquate, en d'autres termes (par 
la Propos. XXXIV, part. 2 ) celui qui connaît une chose selon sa 
vraie nature , doit avoir en même temps de sa connaissance une 
idée adéquate, c'est-à-dire une connaissance vraie, et, par une 
suite évidente, posséder la certitude. C. 0- F. D. 

Schol. J'ai expliqué (dans le Schol. de la Propos. XXI, part. 2) 
en quoi consiste l'idée d'une idée. Mais il faut remarquer que la 
précédente proposition est, de soi, assez évidente. Il n'est personne 
en effet qui, ayant une idée vraie, ignore qu'une idée vraie enve- 
loppe la certitude ; car qu'est-ce qu'avoir une idée vraie? c'est con- 
naître parfaitement, ou aussi bien que possible, une chose. On ne 
peut donc nous contredire ici, à moins de s'imaginer qu'une idée est 
une chose muette et inanimée, comme une peinture, et non un mode 
de la pensée, et l'acte même du penser. D'ailleurs, je le demande, 
qui peut savoir qu'il comprend une certaine chose, si déjà il ne l'a 
comprise? En d'autres termes, si déjà vous n'êtes certain d'une 
chose, comment pouvez-vous savoir que vous en êtes certain? Et 
puis, quelle règle de vérité trouvera-t-on plus claire et plus cer- 
taine qu'une idée vraie? Certes, de même que la lumière se mon- 
tre soj-mème et avec soi montre les ténèbres , ainsi la vérité est à 
elle-même son critérium et elle est aussi celui de l'erreur. 

Cela suffit, à mon avis, pour répondre à tout cet ordre de ques- 
tions. Si, en effet, une idée vraie ne se distingue d'une idée fausse 
que par sa convenance avec son objet, il en résulte donc qu'une 
idée vraie ne surpasse pas une idée fausse en réalité et en perfec- 
tion (du*moins quand on ne considère que leurs dénominations in- 
trinsèques), et il y a la même égalité de perfection entre un homme 
qui a. des idées vraies et celui qui en a de fausses. De plus, d'où 
vient que les hommes ont des idées fausses? Enfin, comment un 
homme saura-t-il qu'il a des idées qui sont d'accord avec leurs objets? 
Pour moi, je répète que je crois avoir déjà répondu à ces ques- 
tions ; car, pour ce qui est de la différence entre une idée vraie et 
une idée fausse, il résulte de la Propos. XXXV, part. 2, que celle- 
là est par rapporta celle-ci, comme l'être au non-être. Quant aux 

II. 8 
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causes de la fausseté des idées, je les ai expliquées [depuis la 
Propos. XIX jusqu'à la Propos* XXXV, avec son schohie), et cela de 
la manière la plus claire. On voit aussi par ces principes la différence 
qui sépare l'homme qui a des idées vraies et celui qui n'a que des 
idées fausses. Reste le dernier point que j'ai touché, comment un 
homme pourra-t-il savoir qu'il a une idée vraie, laquelle s'accorde 
avec son objet? Or, j'ai expliqué plus que suffisamment tout à l'heure 
que l'on devra savoir qu'on a une telle idée, par cela seul qu'on 
aura cette môme idéé, la vérité étant à elle-même son propre signe. 
Ajoutez à cela que notre âme , en tant qu'elle perçoit les choses 
suivant leur vraie nature, est une partie de l'entendement infini de 
Dieu (par le Coroll. de la Propos. XI, part. 2); par conséquent il 
est nécessaire que les idées claires et distinctes de notre âme soient 
vraies comme celles de Dieu même. 

Propos. XL1V. Il n'est point de la nature de la raison de perce- 
voir les choses comme contingentes) mais bien comme nécessaires. 

Dbmosstr. Il est de la nature de la raison de percevoir les choses 
selon leur vraie nature (par la Propos. XLI, part. 2), c'est-à-dire 
(par VAoû. VI s part. \) telles qu'elles sont, pur conséquent ( en 
vertu de la Propos. XXIX) comme nécessaires, et non point 
comme contingentes. Ci Q. F* D. 

Coroll. L 11 suit de là que c'est la seule imagination qui nous 
fait percevoir les choses comme contingentes, ou regard du passé 
comme au regard de l'avenir. 

Sciiol. Comment en est-il aiusi? C'est ce que je vais expliquer 
en peu de mots. Nous avons vu plus haut (Propos. XVII, part. 2, et 
son Coroll.) que l'àme imagine toujours les choses comme lui étant 
présentes, quoiqu'elles n'existent pas, à moins que certaines causes 
ne viennent à agir, qui excluent leur existence présente. Nous avons 
montré ensuite (Propos. XVIII, part. 2) que si le corps humain a 
été une fois affecté simultanément par deux corps extérieurs, aussi- 
tôt que l'âme vient à imaginer l'un d'entre eux, elle se souvient à 
l'instant de l'autre , c'est-à-dire les aperçoit tous deux comme lui 
étant présents, à moins que par l'action de certaines causes leur 
existence présente ne se trouve exclue. En outre, personne ne con- 
teste que nous n'imaginions aussi le temps, par cela même que nous 
venons à imaginer que certains corps se meuvent plus lentement ou 
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plus rapidement les uns que les autres ou avec une égale rapidité. 
Supposons maintenant qu'un enfant qui aurait vu hier, pour la pre- 
mière fois, le matin Pierre, à midi Paul et le soir Siméon , voie ce 
njatin Pierre pour la seconde fois. Il résulte évidemment de la 
Propos. XVIII, part. 2, qu'aussitôt qu'il verra la lumière du matin, 
il imaginera aussitôt le soleil parcourant la même partie du ciel 
qu'il lui a vu parcourir la veille; il imaginera donc le jour tout 
entier, et en môme temps, avec le matin, Pierre, avec l'heure de 
midi Paul , avec le soir Siméon ; en d'autres termes , il imaginera 
Paul et Siméon avec une relation au temps futur- Au contraire, si 
on suppose qu'il voie Siméon le soir, il rapportera Paul et Siméon 
au temps passé, jes imaginant l'un et l'autre avec le temps passé 
d upe manière simultanée. Et tout cela se produira d'autant plus 
régulièrement que l'enfant dont nous parlons aura vu plus souvent 
cps trois personnes dans le môme ordre. Que s'il arrive, up soir, 
qu'au Jieu de voir Siméon , il voit Jacob , le lendemain matin il ne 
joindra plus à l'idée du soir la personne seule de Siméon , mais 
tantôt Siméon, tantôt Jacob, et non pas tous deux à la fois; car 
çj'après l'hypothèse, il a vu le soir tantôt l'un, tantôt 1 autre, et non 
pas tous deux à la fois. Voilà donc sou imagination livrée à une 
sorte de fluctuation , et joignant à l'idée du soir ou celui-ci ou celui- 
là, c'est-à-dire aucun d'eux d'une manière certaine, de façon qu'il 
)es aperçoit l'un et l'autre comme des futurs contingents. Or, cette 
môme fluctuation, aura lieu de la même manière, chaque fois que 
nous imaginerons cet ordre de choses que nous concevons également 
en relation avec le temps passé ou 4e temps présent ; et en consé- 
quence toutes choses que nous rapportons aussi bien au présent 
qu'au passé et au futur, nous les imaginerons comme contin- 
gentes, 

Coroll. II. II est de la nature do la raison de percevoir les choses 
sous un certain caractère d'éternité. 

f)é»iONST*. En effet, il est de la nature de la raison de percevoir 
les choses comme nécessaires et non comme contingentes (par la 
Propos, prêcàd.). Or, cette nécessité des choses, la raison la perçoit 
selon le vrai (par la Propos. 2ÇJJ, pari. 2), c'est-à-dire (par l'Ax. 17, 
part. \ ) telle qu'elle est en soi . De plus ( par la Propos. X VI, part. \ ) 
cette nécessité des choses est la nécessité môme de l'éternelle na- 
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ture de Dieu. Il est donc de la nature de la raison d'apercevoir les 
choses sous le caractère de l'éternité. Ajoutez à cela que les fon- 
dements de la raison, ce sont (par la Propos. XXXVIII \ part. 2) 
ces notions qui contiennent ce qui est commun à toutes choses , 
et n'expliquent l'essence d'aucune chose particulière (par la 
Propos. XXXVII, part. 2); notions qui par conséquent doivent 
être conçues hors de toute relation de temps , et sous la forme de 
l'éternité. C. Q. F. D. 

Propos. XLV. Toute idée d'un corps ou d'une chose particulière 
quelconque, existant en acte, enveloppe nécessairement l'essence éter- 
nelle et infinie de Dieu. 

Dbmonstr. L'idée d'une chose particulière et qui existe en acte 
enveloppe nécessairement tant l'essence que l'existence de cette 
chose (par le Coroll. de la Propos. VIII, part. 2 ). Or, les choses 
particulières (par la Propos. XV, part. \ ) ne peuvent être conçues 
sans Dieu ; et comme elles ont Dieu pour cause (par la Propos. VI, 
part. 2) en tant que Dieu est considéré sous le point de vue de 
l'attribut dont elles sont les modes ; l'idée de ces mêmes choses (par 
l'Axiom. IV, part, i ) doit envelopper le concept de l'attribut au- 
quel elles se rapportent, et par conséquent ( en vertu de la Déf. VI, 
part. 4 ) l'essence infinie et éternelle de Dieu. C. Q. F. D. 

Schol. Je n'entends pas ici par existence la durée, c'est-à-dire 
l'existence conçue d'une manière abstraite, comme une forme de la 
quantité. Je parle de la nature même de l'existence qu'on attribue 
aux choses particulières, à cause qu'elles découlent en nombre in- 
fini et avec une infinité de modifications de la nécessité éternelle de 
la nature de Dieu (voir la Propos. XVI, part. \ ). Je parle, dis— je, 
de l'existence même des choses particulières , en tant qu'elles sont 
en Dieu. Car, quoique chacune d'elles soit déterminée par une 
autre à exister d'une certaine manière, la force par laquelle elle 
persévère dans l'être, suit de l'éternelle nécessité de la nature de 
Dieu. (Sur ce point , voyez le Coroll. de la Propos. XXIV, part. \ .) 

Propos. XL VI. La connaissance de l'essence éternelle et infinie 
de Dieu que toute idée enveloppe, est adéquate et parfaite. 

Démonstr. La démonstration de la précédente proposition est 
générale ; et soit que l'on considère une chose , comme partie , ou 
comme tout, l'idée de cette chose, idée d'une partie ou d'un tout, 
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peu importe, enveloppera l'essence éternelle et infinie de Dieu. 
Par conséquent ce qui donne la connaissance de l'infinie et éter- 
nelle essence de Dieu est commun à toutes choses, et se trouve 
également dans la partie et dans le tout : d'où il suit ( par la 
Propos. XXXVIII, part. 2), que cette connaissance est ad- 
équate. C. Q. F. D. 

Propos. XLVII. L'âme humaine a une connaissance adéquats 
de l'infinie et éternelle essence de Dieu. 

Démonstr. L'Ame humaine a des idées ( par la Propos. XXII, 
part. 2), par lesquelles ( en vertu de la Propos. XXIII, part. 2), 
elle se connaît elle-même ainsi que son corps (par la Propos. XIX, 
part. 2), et les corps extérieurs (par le Coroll. de la Propos. XVI 
et par la Propos. XVII, part. 2) , le tout comme existant en acte. 
Donc ( par les Propos. XL V et XL VI, part. 2), elle a une connais- 
sance adéquate de l'infinie et éternelle essence de Dieu. 

Sciiol. Nous voyons par là que l'essence infinie de Dieu et son 
éternité sont choses connues de tous les hommes. Or, comme toutes 
choses sont en Dieu et se conçoivent par Dieu, il s'ensuit que nous 
pouvons de cette connaissance en déduire beaucoup d'autres qui 
sont adéquates de leur nature, et former ainsi ce troisième genre 
de connaissance dont nous avons parlé (dans le Schol. II de la 
Propos. XL, part. 2) et dont nous aurons à montrer dans la par- 
tie cinquième la supériorité et l'utilité. Mais comme tous les hommes 
n'ont pas une connaissance également claire de Dieu et des notions 
communes, il arrive qu'ils ne peuvent imaginer Dieu comme ils 
font les corps, et qu'ils ont uni le nom de Dieu aux images des 
choses que leurs yeux ont coutume de voir, et c'est là une chose 
que les hommes ne peuvent guère éviter, parce qu'ils sont conti- 
nuellement affectés par les corps extérieurs. Du reste, la plupart 
des erreurs viennent de ce que nous n'appliquons pas convenable- 
ment les noms des choses. Si quelqu'un dit, par exemple, que les 
lignes menées du centre d'un cercle à sa circonférence sont inégales, 
il est certain qu'il entend autre chose que ce que font les mathémati- 
ciens. De môme, celui qui se trompe dans un calcul a dans l'esprit 
d'autres nombres que sur le papier. Si donc vous ne faites attention 
qu'à ce qui se passe dans son esprit, assurément il ne se trompe 
pas ; et néanmoins il semble se tromper parce que nous croyons 
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qu i! a dans l'esprit les mêmes, nomhrea qui sont sur le papier. 
Sans cela nous ne penserions pas qu'il fût dans l'erreur, comme 
je n'ai pas cru dans l'erreur un homme que j'ai entendu crier tout à 
l'heure : Ma maison s'est envolée dans la poule 4e mou voisin; par 
la raison que sa pensée véritable me paraissait, assez claire. Et de 
là viennent la plupart des controverses, je veux dire de ce que les 
hommes n'expliquent pas bien leur pensée et interprètent mal celle 
d'autrui au plus fort de leurs querelles -, ou bien ils ont les mêmes 
sentiments, ou» s'ils en ont de différents, les erreurs ei les absur- 
dités qu'ils s'imputent les uns aux autres n'existent pas. 

Propos. XLYIH, H n'y a point dans l'âme de volonté absolue 
ou libre; mais ïâme est déterminée à vouloir ceci ou cela par 
une cause, qui elle-même est déterminée par une aUrW, et eelle-ci 
encore pur une autre , et ainsi à l'infini* 

Démonsth. Lïmm est un certain mode déterminé de la pensée 
(par la Propos. +\7, part- 2), et en conséquence elle ne peut être 
[parle Coroll. H de la propos. 4 XVJI, part. \) une cause libre, 
ou en d'autres termes posséder la faculté absolue de vouloir ou de 
ne pas vouloir ; mais elle est déterminée à vouloir ceci ou cela par 
une cause qui elle-même est déterminée par une autre, et celle-ci 
encore par une autre, etc. G. Q. F, U. 

Schol. On démontrerait de la môme manière qu'il n'y a dans 
l'âme humaine aucune faculté absolue de comprendre , de désirer, 
d'uni km-, etc. D'où il suit que ces facultés et toutes celles du même 
genre, ou bien, sont purement fictives, ou ne représentent autre 
chose que des êtres métaphysiques ou universels que nous avons 
l'habitude de former à l'aide des choses particulières. Ainsi donc, 
l'entendement et la volonté ont avec telle ou telle idée, telle, ou 
telle volition, le môme rapport que la pierréité avec telle eu telle 
pierre, l'homme avec Pierre ou Paul. Maintenant, pourquoi les 
hommes sonMli jaloux d'être libres? C'est ce que nous avons expliqué 
dans l'appendice de la première partie. Mais, avant d'aller plus 
loin, il faut noter Ici que par volonté j'entends la faculté d'affirmer 
ou de nier, ot non le désir; j'entends, dis-je, la faculté par laquelle 
l ame affirme ou nie ce qui est vrai ou ce qui est faux, et non celle 
de ressentir le désir ou l'aversion. Or comme nous avons démontré 
que ces facultés sont des notions universelles qui ne se distinguent 
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pas des, êtres particuliers à l'aide desquels nous les formons, la 
question est maintenant de savoir si les volitions elles-mêmes 
sont quelque chose do djstinct des idées que nous avons des 
choses, ^a question, dis-je, est de savoir s'il y p dans l'âme une 
autre affirmation ou une autre négation au delà de celle que l'idée 
enveloppe en tpnt qu'idée; ot sur ce point, voyez la Propos, sui- 
vante ainsi que la Déf, III, part, i, afin de ne pas prendre la pen- 
sée pour une sorte de peinture des choses. Car je n'entends point 
par idée les images qui se forment dans le fond de l'œil ou, si l'on 
veut, au centre du. cerveau, mais les concepts do )a pensée. 

Paonos. XUX. // ny a dans l'âme aucune autre volition, c'est-à- 
dire aucune autre affirmation ou mgation t que celle que ïideê, en 
tant qujidée, enveloppe. 

Dkmonsth. U n'y a dans l ame (par la Propos, précédé [aucune 
faculté absolue de vouloir ou de ne pas vouloir, mais seulement 
des voljtions particulières, comme telle ou telle affirmation, telle ou 
telle négation. Supposons donc une certaine volition particulière ; 
par exemple, ce mode de la pensée par lequel l'àmo affirme que 
les trois angles d'un triangle sont égaux à deux droits. Cette affir- 
ipptjou enveloppe le concept ou l'idée du triangle, c'est-à-dire ne 
peut être conçue sans l'idée du triangle; car c'est même chose de 
dire : a doit envelopper B, ou bien : A no peut pas être conçu 
pa^s H. Maintenant [d'après \A$, ///, part, 2) cette affirmation ne 
peut exister sans l'idée, du triangle, Elle ne peut donc ni être 
conçue, ni Gxtetçr §ans cette idée, pe même, l'idée du Inangle doit 
envelopper cette même affirmation, que les trois angles du triangle 
sont égaux à deux droits; de sorte que, réciproquement, elle ne 
peut ni exister, ni être conçue sans elle : par conséquent [m vertu 
de la Def. //, part, %) cette affirmation se rapporte à l'essence do 
l'idée du triangle, et n'est absolument rien autre chose. Or, ce que 
nous disons de cette volition (que nous avons prise comme toute 
putra), il faut le dire aussi de touto volition quelconque, savoir 
qu'elle n'est rien de distinct de l'idée, Q. Q. F, J). 

Cobqh,. volonté et l'entendement sont une seule et mémo 
chose. 

P^qnstr. La volonté et l'entendement ne sont rien de distinct 
des volitions et des idées particulières elles-mêmes (par la Pro- 
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pos. XLVIIl et son Scholie). Or (par la Propos, précéd.) une vo- 
lition et une idée, c'est une seule et même chose, par conséquent 
aussi la volonté et l'entendement. C. Q. F. D. 
• Scholie. Par la proposition qu'on vient de lire, nous avons ren- 
versé l'explication que l'on donne communément de la cause de 
Terreur. Nous avons montré plus haut que l'erreur consiste unique- 
ment dans la privation de connaissance qu'enveloppent les idées 
mutilées et confuses. C'est pourquoi une idée fausse en tant que 
fausse n'enveloppe pas la certitude. Aussi, quand nous disons qu'un 
homme acquiesce à l'erreur, ou qu'il y croit sans mélange de 
doute , nous ne disons pas pour cela qu'il est certain , mais seule- 
ment qu'il acquiesce à l'erreur, ou qu'il n'en doute pas,. aucune 
cause ne jetant son imagination dans l'incertitude. Du reste on 
peut sur ce point consulter le Schol. de la Propos. XLIV, part. 2. 
Ainsi donc , nous ne dirons jamais d'un homme qu'il est certain , si 
grande que puisse être son erreur; nous entendons en effet, par 
certitude, quelque chose de positif (voyez la Propos. XLIII 
part. 2,ef son Schol.) et non une simple privation de doute; or, Ter- 
reur, c'est, pour nous, la privation de certitude. Mais nous devons en- 
core , pour que l'explication de la proposition précédente soit plus 
complète, ajouter ici quelques remarques. Nous devons aussi ré- 
pondre aux objections qu'on peut élever contre notre doctrine. Enfin, 
pour écarter tout scrupule , il ne sera pas hors de propos de faire 
connaître quelques-unes des suites utiles que celte doctrine doit 
avoir; je dis quelques-unes, car le plus grand nombre se com- 
prendra beaucoup mieux par ce que nous dirons dans la 5« partie. 

En commençant mon premier point, j'avertis le lecteur de dis- 
tinguer soigneusement entre une idée ou un concept de Tàme et les 
images des choses, telles que les forme notre imagination. Il est né- 
cessaire en outre de faire distinction entre les idées et les mots par 
lesquels nous exprimons les réalités. Car les images, les mots et les 
idées, voilà trois choses que plusieurs confondent totalement, ou 
qu'ils ne distinguent pas avec assez de soin ou du moins assez de 
précaution, et c'est pour cela qu'ils ont complètement ignoré cette 
théorie de la volonté, si nécessaire à connaître pourtant, soit pour 
la vérité de la spéculation, soit pour la sagesse de la pratique. 
Lorsqu'en effet on pense que les idées consistent en images formées 
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dans notre âme par la rencontre des objets corporels r toutes les 
idées de ces choses dont il est impossible de se représenter une 
image, ne paraissent plus de véritables idées, mais de pures fictions, 
ouvrage de notre libre volonté. On ne considère ces idées que 
comme des figures muettes tracées sur un tableau ; et la préoccu- 
pation produite par ce préjugé empêche de voir que toute idée, en 
tant qu'idée, enveloppe l'affirmation ou la négation. 

De plus ceux qui confondent les mots avec l'idée, ou avec l'affir- 
mation que l'idée enveloppe , croient qu'ils peuvent opposer leur 
volonté à leur pensée , quand ils n'opposent à leur pensée que des 
affirmations ou des négations purement verbales. 

On se dépouillera aisément de ces préjugés si l'on fait attention 
à la nature de la pensée qui n'enveloppe nullement le concept de 
l'étendue ; et alors on comprendra clairement qu'une idée (en tant 
qu'elle est un mode de la pensée) ne consiste ni dans l'image d'une 
chose, ni dans des mots. Car ce qui constitue l'essence des mots et 
des images , ce sont des mouvements corporels , qui n'enveloppent 
nullement le concept de la pensée. 

Mais ces quelques observations peuvent suffire sur ces objets, et 
je passe aux objections que j'ai annoncées : la première vient de 
ce qu'on tient pour constant que la volonté s'étend plus loin que 
l'entendement, et que c'est pour cette raison qu'elle ne s'accorde 
pas avec lui. El ce qui fait penser que la volonté s'étend plus loin 
que l'entendement, c'est qu'on est assuré, dit-on, par l'observation 
de soi-même, que l'homme n'a pas besoin, pour porter des juge- 
ments sur une infinité de choses qu'H ne perçoit pas, d'une puis- 
sance de juger, c'est-à-dire d'affirmer ou de nier, plus grande que 
celle qu'il possède actuellement, au lieu qu'il lui faudrait une plus 
grande puissance de percevoir. La volonté est donc distinguée de 
l'entendement, parce que celui-ci est fini, celle-là, au contraire, 
infinie. On peut nous objecter, en second lieu, que s'il est une chose 
que l'expérience semble nous enseigner clairement, c'est que nous 
pouvons suspendre notre jugement, et ne point adhérer aux choses 
que nous percevons; aussi on ne dira jamais qu'une personne se 
trompe en tant qu'elle perçoit un certain objet, mais en tant seu- 
lement qu'elle y donne son assentiment ou l'y refuse. Par exemple : 
relui qui se représente un cheval ailé , ne prétend pas pour cela 
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qu'un cheyal ailé existe réellement; en d'autres termes, il ne se 
trompe que si, au moment qu'il se représente un cheval ailé, il lui 
attribue la réalité. Il parait doue que rien au monde ne résulte plus 
clairement de l'expérience que la liberté de notre volonté, c'est-à- 
dire de notre faculté de juger, laquelle est conséquemment diffé- 
rente de la faculté de concevoir. U troisième objection qu'on 
nous peut faire, c'est qu'une affirmation ne parait pas contenir 
plus de réalité qu'une autro affirmation quelconque; en d'au- 
tres termes il ne semble pas que nous ayons besoin d'un pouvoir 
plus grand pour assurer qu'une chose vraie est vraie , que pour 
affirmer la vérité d'une chose fausse; tandis qu'au contraire nous 
cqmprenons qu'une idée a plus do réalité ou de perfection qu'une 
autre idée ; à mesure en effet que les objets sont plus relevés, leurs 
idées sont plus parfaites ; d'où résulte encore unedifféreoce entre l'en- 
tendement et la volonté. On nous demandera enfin, et c'est à la fois 
une question et une objection, ce qui arrivera, supposé que l'homme 
n'agisse point en vertu de la liberté de sa volonté, dans le cas de 
l'équilibre absolu de l'éne de Buridan? Périra— t— il de faim et de 
soif? Si nous l'accordons, on nous dira que rétro dont nous par- 
lons n'est point un homme, mais un âne, ou la statue d'un homme; 
si nous le nions, voilà l'homme qui se détermine soi-même et a par 
conséquent lo pouvoir de se mettre on mouvement et de faire ce 
qui lui plaît. 

On pourrait nous adresser d'autres objections enoore ; mais n'étant 
point tenu de débattre ici tous les songes que chacun peut faire sur 
ce sujet, je me bornerai aux quatro difficultés qui précèdent, et 
cela le plus brièvement possible. A la première objection, je réponds 
que j'accorde volontiers que la volonté s'étend plus loin que l'en- 
tendement, si par entendement l'on veut parler seulement des idées 
claires et distinctes; mais je nie que notre volonté soit plus étendue 
que nos perceptions ou notre faculté de concevoir, et je ne vois 
point du tout pourquoi l'on dirait de la faculté de concevoir qu'olle 
est infinie plutôt que de la faculté de sentir ; de môme en effet 
que nous pouvons, avec la môme faculté de vouloir, affirmer une 
inimité de choses (l'une après l'autre, bien entendu, car nous pou- 
vons en affirmer à la fois un nombre infini) , ainsi , avec la môme 
faculté de sentir, nous pouvons sentir ou percevoir une infinité de 
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corps (bien entendu toujours, l'un après l'autre). Que si l'on soutient 
qu'il y a une infinité de choses que nous ne pouvons percevoir, je 
dirai à mon tour que nous ne pouvons atteindre ces mêmes choses 
par aucune pensée, et conséquemment par aucun acte de volonté. 
Mais, dit-on, si Dieu voulait faire que nous en eussions la percep- 
tion , il devrait nous donner une plus grande faculté de percevoir, 
et non pas une plus grande faculté de vouloir que celle qu'il nous 
a donnée; ce qui revient à dire que si Dieu voulait nous faire con- 
naître une infinité d'êtres que nous ne connaissons pas actuellement, 
il serait nécessaire qu'il nous donnât un entendement plus grand , 
mais non pas une idée de l'être plus générale, pour embrasser cette 
infinité d'êtres ; car nous avons montré que la volonté est un être 
universel ou une idée par laquelle nous expliquons toutes les 
volitions particulières, c'est-à-dire ce qui leur est commun. Or, nos 
contradicteurs se persuadant que cette idée universelle, commune 
à toutes les volitions, est une faculté, il n'est point surprenant qu'ils 
soutiennent que cette faculté s'étend à l'infini au delà des limites 
de l'entendement, puisque l'universel se dit également d'un seul 
individu , de plusieurs, d une infinité. 

Ma réponse à la seconde objection , c'est que je nie que nous 
ayons le libre pouvoir de suspendre notre jugement; Quand nous 
disons en effet qu'une personne suspend son jugement , nous ne 
disons rien autre chose sinon qu'elle ne perçoit pas d'une façon 
adéquate l'objet de son intuition. La suspension du jugement, c'est 
donc réellement un acte de perception et non de libre volonté. 
Pour éclaircir ce point , concevez un enfant qui se représente un 
cheval et ne perçoit rien de plus. Cet acte d'imagination envelop- 
pant l'existence du cheval (par le Coroll. de la Propos. XVII, 
part. 2), et l'enfant ne percevant rien qui marque la non-existenCe 
de ce cheval , il apercevra nécessairement ce cheval comme pré- 
sent, et ne pourra concevoir aucun doute sur sa réelle existence, 
bien qu'il n'en soit pas certain. 

Il nous arrive chaque jour quelque chose d'analogue dans les 
songes , et je ne crois pas que personne se puisse persuader qu'il 
possède, tandis qu'il rêve, le libre pouvoir de suspendre son juge- 
ment sur les objets de ses songes , et de faire qu'il ne rêve point 
en effet ce qu'il rêve qu'il voit; et toutefois, pendant les songes, on 
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suspend quelquefois son jugement, par exemple quand il arrive de 
rêver qu'on rêve. Ainsi donc j'accorde que personne ne se trompe 
en tant qu'il perçoit, c'est-à-dire que les représentations de l'âme, 
considérées en elles-mêmes, n'enveloppent aucune erreur (voir le 
Schol. de la Propos. XVII, part. 2) ; mais je nie qu'il soit possible 
de percevoir sans affirmer. Percevoir un cheval ailé, qu'est-ce 
autre chose en effet qu'affirmer de ce cheval qu'il a des ailes? 
Car enfin si l'âme ne percevait rien de plus que ce cheval ailé , 
elle le verrait comme présent, sans avoir aucune raison de douter 
de son existence , ni aucune puissance de refuser son assentiment; 
et les choses ne peuvént se passer autrement, à moins que cette 
représentation d'un cheval ailé ne soit associée à une idée qui 
exprime qu'un tel cheval n'existe pas; en d'autres termes, à moins 
que l'âme ne comprenne que l'idée qu'elle se forme d'un cheval 
ailé est une idée inadéquate; et alors elle devra nécessairement 
nier l'existence de ce cheval ailé , ou la mettre en doute. 

Par les réflexions qu'on vient de lire je crois avoir répondu d'a- 
vance à la troisième objection. Qu'est-ce en effet que la volonté? 
Quelque chose d'universel qui convient en effet à toutes les idées 
particulières et ne représente rien de plus que ce qui leur est com- 
mun, savoir l'affirmation, d'où il résulte que l'essence adéquate de 
la volonté, ainsi considérée d'une manière abstraite, doit se retrou* 
ver dans chaque idée particulière et s'y retrouver toujours la même, 
mais cela n'est vrai que sous ce point de vue, et cela cesse d'être 
vrai quand on considère la volonté comme constituant l'essence 
de telle ou telle idée; car alors les affirmations particulières diffè- 
rent l'une de l'autre tout autant que les idées : par exemple , l'af- 
firmation enveloppée dans l'idée du cercle diffère de celle qui est 
enveloppée dans l'idée du triangle , exactement comme ces deux 
idées diffèrent entre elles. Enfin, je nie absolument que nous ayons 
besoin d'une puissance de penser égale, pour affirmer que ce qui 
est vrai est vrai, et pour affirmer que ce qui est faux est vrai ; car 
ces deux affirmations, si vous les rapportez à l'âme , ont le même 
rapport l'une avec l'autre que l'être avec le non-être, puisque ce 
qui constitue l'essence de l'erreur dans les idées n'est rien de posi- 
tif {voyez la Propos. XXXV, part. 2, avec son Schol., et le Schol. 
de la Propos XLVII, part. 2). Et c'est bien ici le lieu de remarquer 
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combien il est aisé de se tromper, quand on confond les univer- 
saux avec les choses particulières, les êtres de raison et les choses 
abstraites avec les réalités. 

Enfin, quanta la quatrième objection, j'ai à dire que j'accorde 
parfaitement qu'un homme, placé dans cet équilibre absolu qu'on 
suppose ( c'est-à-dire qui n'ayant d'autre appétit que la faim et la 
soif ne perçoit que deux objets, la nourriture et la boisson, égale- 
ment éloignés de lui), j'accorde, dis-je, que cet homme périra de 
faim et de soif. On me demandera sans doute quel cas il faut faire 
d'un tel homme et si ce n'est pas plutôt un âne qu'un homme. Je 
répondrai que je ne sais pas non plus, et véritablement je ne le sais 
pas, quel cas il faut faire d'un homme qui se pend, d'un enfant, 
d'un idiot, d'un fou, etc. 

Il ne me reste plus qu'à montrer combien la connaissance de 
cette théorie de l'âme humaine doit être utile pour la pratique de 
la vie. Il suffit pour cela des quelques observations que voici : 
4° Suivant cette théorie, nous n'agissons que par la volonté de Dieu, 
nous participons de la nature divine, et cette participation est d'au- 
tant plus grande que nos actions sont plus parfaites et que nous conv- 
prenons Dieu davantage; or, une telle doctrine, outre qu'elle porte 
dans l'esprit une tranquillité parfaite, a cet avantage encore qu'elle 
nous apprend en quoi consiste notre souveraine félicité, savoir, dans 
la connaissance de Dieu, laquelle ne nous porte à accomplir d'autres 
actions que celles que nous conseillent l'amour et la piété. Par où 
il est aisé de comprendre combien s'abusent sur le véritable prix 
de la vertu, ceux qui ne voyant en elle que le plus haut degré de 
l'esclavage, attendent de Dieu de grandes récompenses pour salaire 
de leurs actions les plus excellentes ; comme si la vertu et l'esclavage 
en Dieu n'étaient pas la félicité même et la souveraine liberté. 
2° Notre système enseigne aussi comment il faut se comporter à l'é- 
gard des choses de la fortune, je veux dire de celles qui ne sont pas 
en notre pouvoir ; en d'autres termes, qui ne résultent pas de notre 
nature; il nous apprend à attendre et à supporter d'une âme égale 
l'une et l'autre fortune : toutes choses en effet résultent de l'éternel 
décret de Dieu avec une absolue nécessité, comme il résulte de l'es- 
sence d'un triangle que ces trois angles soient égaux en somme à 
deux droits. 3° Un autre point de vue sous lequel notre système est 
H. 9 
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encore utile à la vie sociale, c'est qu'il apprend à être exempt de 
haine et de mépris, à n'avoir pour personne ni moquerie, ni envie, ni 
colère. Il apprend aussi à chacun à se contenter de ce qu'il a, et à 
venir au secours des autres ; non par une vaine pitié de femme, par 
préférence, par superstition, mais par l'ordre seul de ta raison, et en 
gardant l'exacte mesure que le temps et la chose même prescrivent. 
4° Voici enfin un dernier avantage de notre système , et qui se rap*- 
porte à la société politique ; nous faisons profession de croire que 
l'objet du gouvernement n'est pas de rendre les citoyens esclaves , 
mais de leur faire accomplir librement les actions qui sont les meil-*- 
leures. 

Je ne pousserai pas plus loin ce que j'avais dessein d'exposer dans 
ce scholie, et je termine ici ma seconde partie. Je crois y avoir ex- 
pliqué avec assez d'étendue et, autant que la difficulté de la matière 
le comporte, avec assca de clarté, la nature de l'âme humaine et ses 
propriétés ; je crois y avoir donné des principes d'où l'on peut tirer 
un grand nombre de belles conséquences, utiles à la vie, nécessaires 
à la science, et c'est ce qui sera établi, du moins en partie, par la 
suite de ce traité, 
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Quand on lit la plupart des philosophes qui ont traité des pas- 
sions et de la conduite des hommes, on dirait qu'il n'a pas été 
question pour eux de choses naturelles, réglées par les lois géné- 
rales de l'univers , mais de choses placées hors du domaine de la 
nature. Ils ont l'air de considérer l'homme dans la nature comme 
un empire dans un autre empire. A les en croire, l'homme trouble 
l'ordre de l'univers bien plus qu'il n'en fait partie ; il a sur ses 
actions un pouvoir absolu et ses déterminations ne relèvent que de 
lui-même. S'il s'agit d'expliquer l'impuissance et l'inconstance de 
l'homme , ils n'en trouvent point la cause dans la puissance de la 
nature universelle , mais dans je ne sais quel vice de la nature 
humaine; de là ces plaintes sur notre condition, ces moqueries, 
ces mépris, et, plus souvent encore, cette haine contre les hommes; 
de là vient aussi que le plus habile ou le plus éloquent à confondre 
l'impuissance de l'àme humaine passe pour un homme divin. Ce 
n'est pas à dire que des auteurs éminents (dont j'avoue que les 
travaux et la sagacité m'ont été très-utiles) n'aient écrit un grand 
nombre de belles choses sur la manière de bien vivre, et n'aient 
donné aux hommes des conseils pleins de prudence ; mais per- 
sonne que je sache n'a déterminé la véritable nature des pas- 
sions, le pouvoir qu'elles ont sur l'àme et celui dont l'âme dispose, 
à son tour, pour les modérer. Je sais que l'illustre Descartes, bien 
qu'il ait cru que l'Ame a sur ses actions une puissance absolue, 
s'est attaché à expliquer le^#Gr&&$. humaines par leurs causes 
premières, et à montrer %^jé ;fàr où l'àme peut arriver à un 
empire absolu sur ses passfb^s; ^is, à mon avis du moins, ce 
grand esprit n'a réussi à^tre éjicfe qu'à montrer son extrême 
pénétration , et je me réSçrW (le, pnbuver cela quand il en sera 
temps. Je reviens à ceux"^v^ijtoe^i mieux prendre en haine ou 
en dérision les passions et lè$ âçtiéfls des hommes que de les com- 
prendre. Pour ceux-là, sane É)pute, «'eët'.une chose très-surprenante 
que j'entreprenne de traitër <R?h vices* et "Ses folies des hommes à la 
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manière des géomètres, et que je veuille exposer, suivant une mé- 
thode rigoureuse et dans un ordre raisonnable, des choses con- 
traires à la raison, des choses qu'ils déclarent à grands cris 
vaines, absurdes, dignes d'horreur. Mais qu'y faire? cette mé- 
thode est la mienne. Rien n'arrive, selon moi, dans l'univers qu'on 
puisse attribuer à un vice de la nature, Car la nature est toujours 
la môme; partout elle est une; partout elle a même vertu et même 
puissance ; en d'autres termes, les lois et les règles de la nature, 
suivant lesquelles toutes choses naissent et se transforment, sont 
partout et toujours les mômes, et, en conséquence, on doit expli- 
quer toutes choses, quelles qu'elles soient, par une seule et môme 
méthode, je veux dire par les règles universelles de la nature. 

Il suit de là que les passions, telles que la haine, la colère, 
l'envie, et autres de cette espèce, considérées en elles-mêmes, ré-r 
sultent de la nature des choses tout aussi nécessairement que les 
autres passions; et, par conséquent, elles ont des causes déterrai- 
nées qui servent à les expliquer ; elles ont des propriétés détermi- 
nées tout aussi dignes d'être connues que les propriétés de telle ov\ 
telle autre chose dont la connaissance a le privilège exclusif do 
nous charmer. 

Je vais donc traiter de la nature des passions, de leur force, de 
la puissance dont l'âme dispose à leur égard, suivant la même; 
méthode que j'ai précédemment appliquée à la connaissance de 
Dieu et de l'âme, et j'analyserai les actions et les appétits des 
hommes, comme s'il était question de lignes, de plans et de 
solides, 
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I. J'appelle cause adéquate celle dont l'effet peut être clairement 
et distinctement perçu par elle-même; et inadéquate ou partielle, 
celle dont l'effet ne peut par elle seule être conçu. 

II. Quand quelque chose arrive, en nous ou hors de nous 4 dont 
nous sommes la cause adéquate, c'est-à-dire (par la Déf. précéd.) 
quand quelque ohoee, en nous ou hors de nous, résulte de notre 
nature, qui se peut concevoir par elle clairement et distinctement, 
j'appelle cela agir. Quand, au contraire, quelque chose arrive en 
nous ou résulte de notre nature, dont nous ne sommes point cause, 
si ce n'est partiellement, j'appelle cela pâtir. 

III. J'entends par passion (affectus) ces affections du corps (affec- 
tiones) qui augmentent ou diminuent, favorisent ou empêchent sa 
puissance d'agir, et j'entends aussi en même temps les idées de 
ces affections. 

C'est pourquoi, si nous pouvons être cause adéquate de quel- 
qu'une de ces affections, passion (affectus) exprime alors une action ; 
partout ailleurs, c'est une passion véritable. 
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I. Le corps humain peut être affecté de plusieurs modifications, 
par lesquelles sa puissance d'agir est augmentée ou diminuée, et 
aussi d'autres modifications qui ne rendent sa puissance d'agir ni 
plus grande, ni plus petite. 

Ce Postulat ou Axiome est fondé sur le Post. I et les Lem. V et 
VI, qu'on peut voir après la Propos, XIII, part. 2. 

IL Le corps humain peut souffrir plusieurs changements et re- 
tenir néanmoins les impressions ou traces des choses {voir à ce 
sujet le PosL V, Part. 2), et par suite leurs images (pour la défini- 
tion desquelles, voyez leSchol. de la Propos. XVII, part. 2). 
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Proposition I. Notre ànie fait certaines actions et souffre cer- 
taines passions; savoir : en tant quelle a des idées adéquates, elle 
fait certaines actions; et en tant quelle a des idées inadéquates, elle 
souffre certaines passions. 

Démonstration. Les idées d'une âme quelconque sont, les unes 
adéquates, les autres mutilées et confuses (par le Schol. de la 
Propos. XL, part. 2). Or, les idées qui sont adéquates dans uno 
certaine âme, sont adéquates en Dieu, en tant qu'il constitue l'es- 
sence de cette âme (par le Coroll. de la Propos. XI , part. 2) ; et 
quant à celles qui, dans l'âme, sont inadéquates, elles sont, comme 
les autres, adéquates en Dieu (par le même Coroll.) , non pas, il est 
vrai, en tant seulement qu'il contient l'essence de cette âme, mais en 
tant qu'il contient aussi en môme temps les autres âmes de l'univers. 

Maintenant, une idée quelconque étant donnée, quelque effet doit 
nécessairement s'ensuivre (par la Propos. XXXVI , part. 4); et cet 
effet, Dieu en est la cause adéquate (voyez la Déf. I, part. 3) , non 
pas en tant qu'infini, mais en tant qu'affecté de l'idée donnée 
(voyez la Propos. IX, part. 2). Or, ce môme effet dont Dieu est lu 
cause, en tant qu'affecté d'une idée qui est adéquate en une cer- 
taine âme, cette âme en est aussi cause adéquate (par le Coroll. 
de la Propos. XI, part. 2). Donc notre âme, en tant qu'elle a des 
idées adéquates, doit (par la Déf. II, part. 3) nécessairement opé- 
rer quelque action. Et c'est là le premier point qu'il fallait démon- 
trer. De plus, tout effet qui suit nécessairement d'une idée qui est 
adéquate en Dieu, en tant qu'il contient en soi non pas seulement 
l'âme d'un seul homme, mais avec elle en môme temps les autres 
âmes de l'univers; tout effet de cette espèce, dis-je, l'âme de cet 
homme n'en est pas la cause adéquate [par le 7néme Coroll. de la 
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Propos. A7, part. 2) , mais seulement la cause partielle; et en con- 
séquence [par la Déf. Il, part. 3), l'Ame, en tant qu'elle a des 
idées inadéquates, est nécessairement affectée de quelque passion. 
Cest le second point que nous voujiqna établir. Donc enfin , etc. 
C. Q. F. D. 

Corollaire. Il suit de là que l'àme est sujette à d'autant plus de 
passions qu'elle a plus d'idées inadéquates ; et au contraire, qu'elle 
produit d'autant plus d'actions qu'elle a plus d'idées adéquates. 

Propos. II. Ni le corps ne peut déterminer l'âme à la pensée, ni 
l'âme le corps au mouvement et au repos, ou à quoi (pie ce puisse être. 

Démonstr. Tous les modes de la pensée ont pour cause Dieu, 
en tant que chose pensante , et non en tant qu'il se développe par 
un autre attribut {par la Propos. VI, pari. 2); par conséquent, 
ce qui détermine l'àme à la pensée, c'est un mode de la pensée, 
et non un mode de l'étendue; en d'autres termes (par la Déf. J, 
part. 2), ce n'est pas le corps. Voilà le premier point. De plus, le 
mouvement et le repos du corps doivent provenir d'un autre corps 
qui lui-même est déterminé par un autre corps au mouvement et 
au repos; et, en un mot, tout ce qui se produit dans un corps a du 
provenir de Dieu, en tant qu'affecté d'un certain mode de l'éten- 
due, et non d'un certain mode de la pensée (en vertu de la même 
Propos. 17, part. SI) ; en d'autres termes, tout cela ne peut provenir 
de l'àme, qui (par la Propos. XI, part. S) est un mode de la pensée. 
Voilà le second point. Dono, ni le corps, etc. C. Q. F. D. 

Scuolie. Cela se conçoit plgs clairement encore par ce qui a été 
dit dans la scholie de la Propos. VU, part. % , savoir, que l'âme et 
le corps sont une soûle et môme chose,, qui est conçue tantôt sous 
l'attribut de la pensée, tantôt sous celui de l'étendue. D'où il ar- 
rive quo l'ordre, l'epchaînement des choses est parfaitement un, 
soit que l'on considère la nature sous tel attribut ou sous tel autre, 
et partant , que l'ordre des actions et des passions de notre corps 
et l'ordro des actions et dos passions de l'âme sont simultanés de 
leur nature. C'est ce qui résulte aussi d'une façon évidente de la dé- 
monstration de la Propos. VII , part. %. 

Mais, quelle que soit la force de ces preuves, et bien qu'il ne 
reste véritablement aucune raison de douter encore, j'ai peine à 
croire que les hommes puissent être amenés à peser avec calme 
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mes démonstrations jusqu'il ce que je les aie confirmées par l'ex- 
périence ; tant est grande chez eux cette conviction, que c'est par 
la seule volonté de l'âme que le corps est mis tantôt en mouve- 
ment, tantôt en repos, et exécute enfin un grand nombre d'opéra- 
tions qui s'accomplissent au gré de l'àme et sont l'ouvrage de là 
pensée. Personne, en effet, n'a déterminé encore ce dont le corps 
est capable; en d'autres termes, personne n'a encore appris de 
l'expérience ce que le corps peut faire et ce qu'il ne peut pas faire, 
par les seules I013 de la nature corporelle et sans recevoir de l'âme 
aucune détermination. Et il ne faut point s'étonner de cela, puisque 
personne encore n'a connu assez profondément l'économie du corps 
humain pour être en état d'en expliquer toutes les fonctions; et je ne 
parle môme pas Ici de ces merveilles qu'on observe dans les ani- 
maux et qui surpassent de beaucoup la sagacité des hommes, ni 
de ces actions des somnambules qu'ils n'oseraient répéter durant 
la veille; toutes Choses qui montrent assez que le corps humain, 
par les seules lois de la nature, est capable d'une foule d'opéra- 
tions qui sont pour l'âme jointe à ce corps un objet d'étonnement. 
Ajoutez encore que personne ne sait comment et par quels moyens 
l'àme meut le corps, ni combien de degrés de mouvement elle lui peut 
communiquer, ni enfin avec quelle rapidité elle est capable de le mou- 
voir. D'où il suit que, quand les hommes disent que telle ou telle ac- 
tion du corps vient de l'àme et de l'empire qu'elle a sur les organes, 
ils ne savent vraiment ce qu'ils disent, et ne font autre chose que con- 
fesser, en termes flatteurs pour leur vanité, qu'ils ignorent la vérita- 
ble cause de cette action et en sont réduits à l'admirer. Mais, diront- 
ils, que nous sachions ou que nous ignorions par quels moyens l'âme 
meut le corps, nous savons du moins par expérience que si l'àme hu- 
maine n'était pas disposée à penser, le corps resterait dans l'inertie. 
Notre propre expérience nous apprend encore qu'un grand nombre 
d'actions, comme parler et se taire, sont entièrement au pouvoir 
de l'àme, et par conséquent nous devons croire qu'elles dépendent 
de sa volonté. Je répondrai en demandant à mon tour, première- 
ment, si nous ne savons pas par expérience que l'âme est incapable 
de penser quand le corps est dans l'inertie ; car enfin , aussitôt que 
le corps est endormi , l'âme ne tombe-t-elle pas dans le sommeil ? 
et conserve-t-elle le pouvoir de penser qu'elle avait durant la veille? 
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Ce n'est pas tout. Je crois qu'il n'est personne qui n'ait éprouve que 
l'âme n'est pas toujours également propre à penser à un même 
objet; mais à mesure que le corps est mieux disposé à ce que 
l'image de telle ou telle chose soit excitée en lui, l'àme est plus 
propre à en faire l'objet de sa contemplation. On répondra sans 
doute qu'il est impossible de déduire des seules lois de la nature 
corporelle les causes des édifices, dès peintures et de tous les ou- 
vrages de l'art humain, et que le corps humain, s'il n'était déter- 
miné et guidé par l'àme, serait incapable, par exemple, de con- 
struire un temple. Mais j'ai déjà montré que ceux qui parlent ainsi 
ne savent pas ce dont le corps est capable, ni ce qui peut se dé- 
duire de la seule considération de sa nature; et l'expérience leur 
fait bien voir que beaucoup d'opérations s'accomplissent par les 
seules lois de la nature , qu'ils auraient jugées impossibles sans la 
direction de l'âme , comme les actions que font les somnambules en 
dormant et dont ils sont tout étonnés quand ils se réveillent. J'a- 
joute enfin que le mécanisme du corps humain est fait avec un art 
qui surpasse infiniment l'industrie humaine; et, sans vouloir ici 
faire usage de cette proposition que j'ai démontrée plus haut, sa- 
voir, que de la nature considérée sous un attribut quelconque il ré- 
sulte une infinité de choses, je passe immédiatement à la seconde 
objection qu'on m'adresse. 

Certes, j'accorderai volontiers que les choses humaines en iraient 
bien mieux s'il était également au pouvoir de l'homme et de se 
taire et de parler ; mais l'expérience est là pour nous enseigner, 
malheureusement trop bien , qu'il n'y a rien que l'homme gouverne 
moins que sa langue, et que la chose dont il est le moins capable 
c'est de modérer ses appétits ; d'où il arrive que la plupart se per- 
suadent que nous ne sommes libres qu'à l'égard des choses que nous 
désirons faiblement, par la raison que l'appétit qui nous porte vers 
ces choses peut aisément être comprimé par le souvenir d'un autre 
objet que notre mémoire nous rappelle fréquemment; et ils croient 
au contraire que nous ne sommes point libres à l'égard des choses 
que nous désirons avec force et que le souvenir d'un autre objet 
ne peut nous faire cesser d'aimer. Mais il est indubitable que rien 
n'empêcherait ces personnes de croire que nos actions sont tou- 
jours libres, si elles ne savaient pas par expérience qu'il nous ar- 
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rive souvent de faire telle action dont nous nous repentons ensuité, 
et souvent aussi, quand nous sommes agités par des passions con- 
traires, de voir le meilleur et de faire le pire. C'est ainsi que l'en- 
fant s'imagine qu'il désire librement le lait qui le nourrit ; s'il s'irrite, 
il se croit libre de chercher la vengeance; s'il a peur, libre de s'en- 
fuir. C'est encore ainsi que l'homme ivre est persuadé qu'il prononce 
en pleine liberté d'esprit ces mêmes paroles qu'il voudrait bien 
retirer ensuite, quand il est redevenu lui-même ; que l'homme en 
délire, le bavard, l'enfant et autres personnes de celte espèce sont 
convaincues qu'elles parlent d'après une libre décision de leur âme, 
tandis qu'il est certain qu'elles ne peuvent contenir l'élan de leur 
parole. Ainsi donc, l'expérience et la raison sont d'accord pour éta- 
blir que les hommes ne se croient libres qu'à cause qu'ils ont con- 
science de leurs actions et ne l'ont pas des causes qui les déter- 
minent; et que les décisions de l'âme ne sont rien autre chose que 
ses appétits, lesquels varient par suite des dispositions variables 
du corps. Chacun en effet se conduit en toutes choses suivant la 
passion dont il est affecté : ceux qui sont livrés au conflit de plu- 
sieurs passions contraires ne savent trop ce qu'ils veulent ; et enfin, si 
nous ne sommes agités d'aucune passion , la moindre impulsion nous 
pousse çà et là en des directions diverses. Or, il résulte clairement 
de tous ces faits que la décision de l'âme et l'appétit ou détermi- 
nation du corps sont choses naturellement simultanées, ou, pour 
mièux dire, sont une seule et même chose, que nous appelons dé- 
cision quand nous la considérons sous le point de vue de la pensée 
et l'expliquons par cet attribut, et détermination quand nous la 
considérons sous le point de vue de l'étendue et l'expliquons par 
les lois du mouvement et du repos ; mais tout cela deviendra plus 
clair encore par la suite de ce traité. Ce que je veux surtout qu'on 
remarque ici avec une attention particulière, c'est que nous ne pou- 
vons rien faire par la décision de l'âme qu'à l'aide de la mémoire. 
Par exemple, nous ne pouvons prononcer une parole qu'à condition 
de nous en souvenir. Or, il ne dépend évidemment pas du libre 
pouvoir de l'âme de se souvenir d'une chose ou de l'oublier. Aussi 
pense-t-on que cela seulement est au pouvoir de notre âme , sa- 
voir, de nous taire ou de parler à volonté sur une chose que la 
mémoire nous rappelle. Mais, en vérité, quand nous rêvons que 
II. 10 
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nous parlons, no croyons-nous pas que nous prononçons certaines 
paroles eu vertu d'une libre décision de l'âme? et cependant nous 
ne parlons effectivement pas; ou, si nous parlons, c'est par un mou- 
vement spontané de notre corps. Nous rêvons aussi quelquefois que 
.nous tenons certaines choses cachées en vertu d'une décision sem- 
blable à celle qui nous fait taire ces choses durant la veille. Enfin 
nous croyons en songo faire librement des actions qu'éveillés nous 
n'oserions pas accomplir; et puisqu'il en est ainsi, je voudrais bien 
savoir s'il faut admettre dans l'âme deux espèces de décisions, sa- 
voir, les décisions fantastiques et les décisions libres. Que si on ne 
veut pas extra vaguer à ce point, il faut nécessairement accorder 
que cette décision de l'âme que nous croyons libre n'est véritable- 
ment pas distinguée de l'imagination ou de la mémoire , qu'elle 
n'est au fond que l'affirmation que toute idée, en tant qu'idée, en- 
veloppe nécessairement (voir la Propos. UX, part. 2). Par con- 
séquent, ces décisions de l'âme naissent en elle avec la môme 
nécessité que les idées des choses qui existent actuellement. Et 
tout ce que je puis dire à ceux qui croient qu'ils peuvent parler, 
se taire, en un mot, agir, en vertu d'une libre décision de l'âme, 
c'est qu'ils rêvent les yeux ouverts. 

Propos. III. Les actions de l'âme ne proviennent que des idées 
adéquates; ses passions, que des idées inadéquates. 

Démonstr. Ce qu'il y a de fondamental et de constitutif dans l'es- 
sence de l'âme, ce n'est autre chose que l'idée du corps pris 
comme existant en acte (par les Propos. XI et XI 11, part. 2), 
laquelle idéo se compose de plusieurs autres idées (par la Pro- 
pos. XV, part. 2), les unes adéquates, les autres inadéquates (par 
le Coroll. de la Propos, XXIX, part. 2). Ainsi donc, tout ce qui 
suit de la nature de l'âme et dont l'âme est la cause prochaine, 
tout ce qui, en conséquence, doit être conçu par elle , tout cela, 
dis-je, doit nécessairement suivre d'une idée adéquate ou d'une 
idée inadéquate. Or, en tant que l'âme a des idées adéquates, elle 
pâtit (par la Propos. I, part. 3) ; donc les actions de l'âme ne 
suivent que des idées adéquates, et, par conséquent, l'âme ne 
pâtit qu'en tant qu'elle a des idées inadéquates. C. Q. F, D. 
. Sciiol. Nous voyons par là que les passions ne se rapportent à 
l'âme qu'en tant qu'elle a en soi quelque chose qui enveloppe une 
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négation ; en d'autres terme*, qu'en tant qu'elle est une partie de 
la nature, laquelle, prise en soi et indépendamment des autres 
parties, ne peut se concevoir clairement et distinctement ; et par 
cette raison, je pourrais montrer que les passions ont avec les 
choses particulières le môme rapport qu'avec l'âme, et ne se peu- 
vent concevoir d'aucune autre manière ; mais mon Objet est de 
traiter seulement de l'âme humaine. 

Propos. IV. Aucune chose ne peut être détruite que par une came 
extérieure. 

Démoxstr. Cette proposition est évidente par elle-même; car 
la définition d'une chose quelconque contient l'affirmation et non la 
négation de l'essence de cette chose ; en d'autres termes, elle pose 
son essence, elle ne la détruit pas. Donc, tant que l'on considérera 
seulement la chose, abstraction faite de toute cause extérieure, on 
ne pourra -rien trouver en elle qui soit capable de la détruire. 
C. Q. F. D. 

Propos. Y. Deux choses sont de nature contraire ou ne peuvent 
exister en un même sujet, quand l'une peut détruire Vautre. 

Démonstr. Car si ces deux choses pouvaient se convenir ou 
exister ensemble dans un même sujet, il pourrait donc y avoir en 
un sujet quelque chose qui fût capable de le détruire , ce qui est 
absurde (par la Propos, précéd.). Donc, etc. C. Q. F. D. 

Propos. VI. Toute chose, autant qu'il est en elle, s'efforce de persé- 
vérer dans son être. 

Dkmonstr. En effet, les choses particulières sont des modes qui 
expriment les attributs de Dieu d'une certaine façon déterminée 
(par le Coroll. de la Propos. XXV, part. 4), cest-à-dire (par la 
Propos. XXXIV y part. \) des choses qui expriment d'une certaine 
façon déterminée la puissance divine par qui Dieu est et agit. De 
plus, aucune chose n'a en soi rien qui la puisse détruire, rien qui 
supprime son existence (par la Propos, Jl r , paru 3) ; au contraire, 
elle est opposée à tout ce qui peut détruire son existence (par ta 
Propos, précéd.) , et par conséquent, elle s'efforce, autant qu'il est 
en elle, de persévérer dans son être. C. Q. F. D. 

Propos. VII. L'effort par lequel toute chose tend à persévérer 
dans son élre } n'est rien de plus que l'essence actuelle de cette chose. 

Démonstr. L'essence d'un être quelconque étant donnée, il en 
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résulte nécessairement certaines choses (par la Propos. XXXVI, 
part. \) ; et tout être ne peut rien de plus que ce qui suit nécessai- 
rement de sa nature déterminée (par la Propos. XXIX, part, \). 
Par conséquent, la puissance d'une chose quelconque, ou l'effort 
par lequel elle agit ou tend à agir, seule ou avec d'autres choses , 
en d'autres termes (par la Propos. VI, part. 3), la puissance d'une 
chose ou l'effort par lequel elle tend à persévérer dans son être, 
n'est rien de plus que l'essence donnée ou actuelle de cette chose. 
C. Q. F. D. 

Propos. VIII. V effort par lequel toute chose tend à persévérer 
dans son être n'enveloppe aucun temps fini, mais un temps indéfini. 

Démonstr. Si, en effet, il enveloppait un temps limité, qui dé- 
terminât la durée de la chose , il s'ensuivrait de cette puissance 
même par laquelle la chose existe, qu'après un certain temps elle ne 
pourrait plus exister et devrait être détruite. Or cela est absurde 
(par la Propos. IV, part. 3) ; donc l'effort par lequel une chose 
existe n'enveloppe aucun temps déterminé; mais, au contraire, 
puisque cette chose (en vertu de cette même Propos.), si elle n'est 
détruite par aucune cause extérieure, devra, par cette même puis- 
sance qui la fait être, toujours continuer d'être, il s'ensuit que 
l'effort dont nous parlons enveloppe un temps indéûni. C. Q. F. D. 

Propos. IX. L'âme, soit en tant qu'elle a des idées claires et dts- 
tinctes, soit en tant qu'elle en a de confuses, s'efforce de persévérer 
indéfiniment dans son être, et a conscience de cet effort. 

Démonstr. L'essence de l'âme est constituée par des idées ad- 
équates et inadéquates ( comme nous l'avons montré dans la 
Propos. III, part. 3), et conséquemment (par la Propos. VII, 
part. 3) elle tend à persévérer dans son être en tant qu'elle contient 
celles-ci aussi bien qu'en tant qu'elle contient celles-là ; et elle y 
tend pour une durée indéfinie (par la Propos. VIII, part. 3). Or, 
l'âme (par la Propos. XX III, part. 2) ayant, par les idées des 
affections du corps, conscience d'elle-même, il s'ensuit que l'âme 
(par la Propos. VII, part. 3) a conscience de son effort. C. Q. F. D. 

Sciiol. Cet effort, quand il se rapporte exclusivement à lame, 
s'appelle volonté ; mais quand il se rapporte à l'âme et au corps 
tout ensemble , il se nomme appétit. L'appétit n'est donc que l'es- 
sence même de l'homme, de laquelle découlent nécessairement 
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toutes les modifications qui servent à sa conservation, de telle sorte 
que l'homme est déterminé à les produire. De plus, entre l'appétit 
et le désir il n'y a aucune différence, si ce n'est que le désir se 
rapporte la plupart du temps à l'bomme, en tant qu'il a conscience 
de son appétit ; et c'est pourquoi on le peut définir de la sorte : Le 
désir, c'est l'appétit, avec conscience de lui-même. Il résulte de tout 
cela que ce qui fonde l'effort, le vouloir, l'appétit, le désir, ce n'est 
pas qu'on ait jugé qu'une chose est bonne ; mais au contraire , 
on juge qu'une chose est bonne par cela même qu'on y tend par 
l'effort, le vouloir, l'appétit, le désir. 

Propos. X. Une idée qui exclut l'existence de notre corps ne se 
peut rencontrer dans notre âme ; elle lui est contraire. 

Dëmonstr. Tout ce qui peut détruire notre corps ne se peut 
rencontrer en lui (par la Propos. V, part. 3) ; par conséquent l'idée 
d'une telle chose ne se peut non plus rencontrer en Dieu, en tant 
qu'il a l'idée de^notre corps {par le Coroll. de la Propos. IX, part. 2), 
ou en d'autres termes {par les Propos. XI et XIII, part. 2), l'idée 
de cette chose ne se peut rencontrer dans notre Ame ; au contraire, 
puisque {par les Propos. XI et XIII, part. 2), ce qu'il y a de fonda- 
mental et de constitutif dans l'essence de l'âme, c'est l'idée du corps 
pris comme existant en acte, il s'ensuit que l'affirmation de l'exis- 
tence du corps est ce qu'il y a dans l ame de fondamental et de 
principal (par la Propos VII, part. 3), et par conséquent, une idée* 
qui contient la négation de l'existence de notre corps est contraire 
à notre âme, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XI. Si quelque chose augmente ou diminue, favorise ou 
empêche la puissance d'agir de notre corps, l'idée de cette chose 
augmente ou diminue, favorise ou empêche la puissance de penser 
de notre âme. 

Démonstr. Cette proposition résulte évidemment de la Propos. VII, 
part. 2, et aussi de la Propos. XIV, même partie. 

Schol. Nous voyons que l'âme peut souffrir un grand nombre 
de changements, et passer tour à tour d'une certaine perfection à 
une perfection plus grande ou plus petite ; et ce sont ces diverses 
passions qui nous expliquent ce que c'est que joie et que tristesse. 
J'entendrai donc par joie dans toute la suite de ce traité, une pas- 
sion par laquelle l'âme passe à une perfection plus grande; par 

10. 
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tristesse au contraire, une passion par laquelle l'âme passe à une 
moindre perfection. En outre, Y affection de la joie, quand on ta 
rapporte à la fois au corps et à l'âme, je la nomme chatouillement 
ou hilarité; et Y affection de la tristesse, douleur ou mélancolie. 
Mais il faut remarquer que le chatouillement et la douleur se rap- 
portent à l'homme en tant qu'une de ses parties est affectée plus vi- 
vement que les autres; lorsque au contraire toutes les parties sont 
également affectées, c'est l'hilarité et la mélancolie. Quant à la 
nature du désir, je l'ai expliquée dans le Scholie de la Propos. IX , 
part. 3 ; et j'avertis qu'après ces trois passions, la joie, la tristesse 
et le désir, je ne reconnais aucune autre passion primitive ; et je 
me réserve de prouver par la suite que toutes les passions nais- 
sent de. ces trois passions élémentaires. Mais avant d'aller plus loin, 
je dois expliquer ici avec plus de clarté la Propos. X, part. afin 
qu'on comprenne plus aisément comment une idée est contraire à 
une autre idée. 

Dans le scholie de la Propos. XVII, part. 2, on a montré que l'idêfc 
qui constitue l'essence de l'âme enveloppe l'existence du corps, tant 
que le corps existe. De plus, des principes établis dans le corollaire 
de la Propos. VIII, part. 2, et dans le scholie de cette Propos., 
il résulte que l'existence présente de notre Ame dépend de ce seul 
poirtt, savoir , que l'àme enveloppe l'existence actuelle du corps. 
'Enfin, nous avons également montré que cette puissance de l'Ame 
par laquelle elle imagine les choses et se les rappelle, dépend en- 
core de ce seul point (voy. les Propos. XVII et XVfII,part. 2, avec 
h Scholie) que l'Ame enveloppe l'existence actuelle du corps. Or il 
suit de tout cela que l'existence présente de l'âme et sa puissance 
d'imaginer sont détruites aussitôt que l'Ame cesse d'affirmer 1 exis- 
tence présente du corps. Or la cause qui fait que l'Ame cesse d'af- 
lirmer l'existence présente du corps, ce ne peut être l'Ame elle- 
même (par la Propos. IV, part. 3), et ce ne peut être non plus la 
cessation de l'existence du corps. Car (par la Propos. 17 . part. 2) 
la cause qui fait que l'âme affirme l'existence du corps, ce n'est pas 
(jue le corps commence actuellement d'exister ; et conséquemment, 
par la même raison, l'Ame ne cessera pas d'affirmer l'existence du 
corps par cela seul que le corps cessera d'exister actuellement ; la vé- 
ritable cause (par la Propos. 17//, part. 2), c'est une idée qui exclut 
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l'existence de notre corps et, par suite, de notre Ame; idée qui , 
en conséquence, est contraire à celle qui constitue l'essence do 
notre âme. 

Pnopos. XII. L'âme a' efforce, autant qu'il est en elle, d'imaginer 
tes choses qui augmentent ou favorisent la puissance d'agir du corps. 

Demonsth. Tant que le corps hurtiain est affecté d'une ttlodi- , 
fication qui enveloppe la nature de quelque corps étranger , l'âme hu- 
maineaperçoit ce corps étranger comme présent {parla Propos. XV!1, 
part. 2); et en conséquence, tant que l'âme humaine aperçoit 
quelque corps étranger comme présent, ou eh d'Ôutres termes [par 
le Schol. de la même Propos.)-, tant qu'elle imagine, le corps hu- 
main est affecté d'une modification qui exprime là nature de cé 
corps étranger. Or il suit de là que, tant que l'âme imaginé des 
choses qui augmentent ou favorisent la puissance d'agir de notrë 
corps, notre corps est affecté de modifications qui flUghienteht dû 
favorisent sa puissance d'agir (voyez le Post. I, part, à) ; et par Con- 
séquent (en vertu de la Profms. XI, part. 3), la puissance de pen- 
ser de l'âme est augmentéë ou favorisée; et pariant (en vertu de 
la Propos. VI ou IX, part. 3), l'âme s'eflbrcé, autant qu'il est eft 
elle, d'imaginer Ces sortes de choses. C. Q. F. D; 

Propos. XIII. Quand l'âme imagine des choses qui dtminUent où 
empêchent la puissance dagir du corps, ëlle s'efforce, autant qu'il 
est en elle, de se rappeler d'autres choses qui excluent l'existence 
des premières* 

Dkmonstr. Tant que l'âme imaginé des choses qui diminuent btt 
empêchent la puissance d'agir du corps, la puissance de l'âme et 
du corps est diminuée du empêchée (comme Hous l'avons démorttré 
dans la prècèd. Propos.), et toutefois, l'âme continue d'imaginer ces 
choses jusqu'à ce qu'elle en imagine d'autres qui excluent l'exis- 
tence des premières (par la Propos. XVII, pârt. î) ; en d'autres 
termes (comme nous l'avons montré tout d l'heure), la puissance 
de l'âme et du corps sera diminuée ou empêchée jusqu'à ce que 
l'âme imagine ces choses nouvelles dont on a parlé ; et pôr consé- 
quent elle devra (par la Propos. IX, part. 3) s'efforcer, autant 
qu'il est en elle, de les imaginer ou de les rappeler. CmQ. F. I). 

Coroll. Il suit de là. que l'âme répugne à imaginer les^ehosês 
qui diminuent ou empêchent sa puissance et ctille du corps. 
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Sciiol. Nous concevons aussi très-clairement par ce qui précède 
en quoi consistent l'amour et la haine. L'amour n'est autre chose 
que la joie, accompagnée de l'idée d'une cause extérieure; et la haine 
n'est autre chose que la tristesse, accompagnée de Vidée d'une cause 
extérieure. Nous voyons également que celui qui aime s'efforce né- 
cessairement de se rendre présente et de conserver la chose qu'il 
aime ; et au contraire , celui qui hait s'efforce d'écarter et de dé- 
truire la chose qu'il hait. Mais tout cela sera plus amplement dé- 
veloppé dans la suite. 

Propos. XIV. Si Vâme a été une fois affectée tout ensemble de 
deux passions, aussitôt que dans la suite elle sera affectée de^ l'une 
d'elles, elle sera aussi affectée de l'autre. 

Démonstr. Si le corps humain a été une fois modifié par deux 
autres corps, dès que l'âme viendra par la suite à imaginer 
l'un d'entre eux, aussitôt elle se souviendra de l'autre (par la 
Propos. XVIII, part. 2). Or, les représentations de l'âme marquent 
plutôt les affections de notre corps que la nature des corps étran- 
gers (par le Coroll. II de la Propos. XVI, part. %). Si donc le corps et 
par suite l'âme (voyez la Def. III, part. 3) a été une fois affectée 
de deux passions tout ensemble, dès qu'elle sera par la suite 
affectée de l'une d'elles, elle le sera également de l'autre. C.Q.F.D. 

Propos. XV. Une chose quelconque peut causer dans Vâme, par 
accident, la joie, la tristesse ou le désir. 

Démoxstr. Supposons que l'âme soit affectée à la fois de deux 
passions, Tune qui n'augmente ni ne diminue sa puissance d'agir, 
l'autre qui l'augmente ou bien qui la diminue (voyez le Post. /, 
part.3). Il suit évidemment de la précédente proposition qu'aussitôt 
que l'âme viendra dans la suite à être affectée de la première de 
ces deux passions par la cause réelle qui la produit, passion qui 
(par hypothèse) n'augmente ni ne diminue sa puissance d'agir, 
elle sera en même temps affectée de la seconde, laquelle aug- 
mente ou bien diminue sa puissance d'agir; en d'autres termes 
(par leSchol. de la Propos. XI, part. 3), elle sera affectée <Ie 
tristesse ou de joie ; de façon que cette cause dont nous parlons 
produira dans l'âme, non par soi, mais par accident, la joie ou la 
tristesse. On démontrerait de la même façon qu'elle pourrait pro- 
duire aussi par accident le désir. C. Q. F. D. 



Digitized by Google 



TROISIÈME PARTIE. — DES PASSIONS. 117 

Coroll. Par cola seul qu'au moment où notre âme était affec- 
tée de joie ou de tristesse nous avons vu un certain objet , qui 
n'est point du reste la cause efficiente de ces passions , nous pou- 
vons aimer cet objet ou le prendre en haine. 

Démonstr. Cela suffit en effet (par la Propos. XIV, pari. 3) 
pour que notre âme venant ensuite à imaginer cet objet, soit af- 
fectée de joie ou de tristesse; en d'autres termes (par le Schol. de 
la Propos. XI, part. 3), pour que la puissance de l'âme et du corps 
soit augmentée ou diminuée, etc. , et conséquemment (par la Pro* 
pos. XII, part. 3) pour que l'àme désire imaginer ce même ob- 
jet, ou (par le Coroll. de la Propos. XIII, part. 3) répugne à le 
faire, c'est-à-dire (par le Schol. de la Propos. XIII, part. 3) aime 
ou haïsse cet objet. C. Q. F. D. 

Schol. Nous comprenons par ce qui précède comment il peut 
arriver que nous aimions ou que nous haïssions certains objets 
sans aucune cause qui nous soit connue, mais seulement par l'ef- 
fet de la sympathie, comme on dit, ou de l'antipathie. A' ce même 
ordre de faits il faut rapporter la joie ou la tristesse dont nous 
sommes affectés à l'occasion de certains objets , parce qu'ils ont 
quelque ressemblance avec ceux qui d'habitude nous affectent de 
ces mêmes passions , comme je le montrerai dans la proposition 
qui va suivre. Quelques auteurs, je le sais, ceux-là même qui ont 
introduit les premiers ces noms de sympathie et d'antipathie, ont 
voulu représenter par là de certaines qualités occultes des choses; 
quant à moi, je crois qu'il est permis d'entendre par ces mots des 
qualités connues et qui sont même très-manifestes. 

Propos. XVI. Par cela seul que nous imaginons qu'une certaine 
chose est semblable par quelque endroit à un objet qui d'ordinaire 
nous affecte de joie ou de tristesse, bien que le point de ressemblance 
ne soit pas la cause efficiente de ces passions, nous aimons pour- 
tant cette chose ou nous la haïssons. 

Démonstr. Ce qu'il y a de semblable entre la chose et l'objet 
dont il s'agit, l'àme Ta aperçu dans cet objet même (par hypothèse) 
sous l'impression de la joie ou de la tristesse; et en conséquence 
(par la Propos. XIV , part. 3) , quand l'âme imaginera cela dans 
un autre objet, elle sera aussitôt affectée, soit de joie, soit de tris- 
tesse , et c'est ainsi que la chose en question deviendra par acci- 
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dent (en vertu de la Propos. AT, part. 3) cause efficiente de joie 
ou de tristesse ; par conséquent ( en vertu du précédent Coroll. ) 
nous aimerons o.u nous haïrons cette chose, bien que ce par où 
elle est semblable à l'objet qui nous a affecté ne soit pas cause 
efficiente de cette affection. C. Q. F. D. 

Propos. XVII. Quand une chose nous affecte habituellement d'une 
impression de tristesse , si nous venons à imaginer qu'elle a quel- 
que ressemblance avec un objet qui nous affecte habituellement 
d'une impression de joie de même force, nous aurons de la haine 
pour cette chose et en même temps de V amour. 

Démonstr. Cette chose est en effet par elle-même une cause de tris- 
tesse [d'après l'hypothèse), et [en vertu du Schol. de la Propos. XÎÎI, 
part. 3) en tant que nous l'imaginons sous l'impression de la tris- 
tesse, nous la prenons en haine; or, en tant que nous l'imaginons 
en outre comme semblable à un objet qui nous affecte habituelle- 
ment d'une grande impression de joie , nous l'aimons avec une 
ardeur proportionnée au sentiment qu'elle nous cause; conséquem- 
ment (en vertu de la Propos, précédente) nous aurons pour elle de 
la haine et en môme temps de l'amour. C. Q. F. D. 

Schol. Cet ètatdel'âme % né de deux passions contraires , c'est ce 
qu'on nomme fluctuation; elle est à la passion ce que le doute 
est à l'imagination (voy. le Schol. de la Propos. XLIV, part. % 
et de la fluctuation au doute il n'y a de différence que du 
plus au moins. Mais il faut remarquer ici que dans la proposition 
précédente j'ai déduit ces fluctuations de deux causes, l'une 
qui opère par elle-même, et l'autre par accident; or, si j'ai 
procédé de la sorte , c'est seulement pour faciliter ma déduction ; 
ce n'est point du tout que je veuille nier que ces fluctuations 
n'aient pour la plupart leur origine dans un objet qui est à la 
fois cause efficiente de deux affections contraires. Le corps humain, 
en effet ( parlaPost. I,part. 2), se compose de plusieurs individus 
de nature diverse, et conséquemment [par VAx. I, posé après le 
Lemm. III, qu'on peut voir après la Propos. XIII, part. 2) peut être 
affecté par un seul et même corps étranger de plusieurs façons diffé- 
rentes; et d'un autre côté, comme une seule et même chose peut être 
affectée d'un grand nombre do façons, elle pourra donc affecter d'un 
grand nombre de façons différentes une seule et môme partie du 
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corps. Par où il est aisé de concevoir qu'un seul et môme objet 
puisse être la cause d'un grand nombre d'affections contraires. 

Propos. XVIII. L'homme peut être affecté d'une impression de 
joie et de tristesse par limage d'une chose passée ou future, comme 
par cette d'une chose présente. 

Djémonstr. Tant que l'homme est affecté par l'image d'une cer- 
taine chose, il la voit comme présente, alors môme qu elle n'exis- 
terait pas ( par la Propos. AT//, part. 2 avec son CorolL), et il ne 
l'imagine comme passée ou comme future qu'en tant que son image 
est jointe à celle d'un temps écoulé ou à venir [voyez le Schol. de 
la Propos. XLI\\ part. 2). Ainsi donc, l image d'une chose, prise 
en soi , est toujours la môme , qu'elle se rapporte au passé et à 
l'avenir, ou bien au présent; en d'autres termes [par le CorolL II 
de la Propos. AT/, part. 2), l'état ou l'affection du corps sont les 
mômes, que l'image se rapporte au passé et à l'avenir ou bien au 
présent ; et par conséquent la passion de la joie et de la tristesse 
est la même, que l'image se rapporte au passé et à l'avenir, ou 
bien au présent. C. Q. F. D. 

Scuol. J'appelle ici une chose, passée ou future, en tant que 
nous en avons été affectés ou que nous le serons. Par exemple, en 
tant que nous avons vu ou que nous verrons cette chose , elle a 
réparé nos forces ou elle les réparera , elle nous a blessés ou nous 
blessera, etc. En effet, en tant que nous l'imaginons de la sorte, 
nous affirmons son existence; en d'autres termes, le corps n'est 
affecté d'aucune passion qui exclue l'existence de la chose qui l'af- 
fecte; et en conséquence [par la Propos. AT//, part. 2) le corps 
est affecté par l'image de cette chose comme si la chose elle-môme 
était présente. Or, comme il arrive presque toujours quo les 
hommes qui ont beaucoup d'expérience éprouvent une certaine 
fluctuation chaque fois qu'ils aperçoivent une chose comme future 
ou comme passée, et sont dans une grande incertitude sur ce qui 
pourra advenir [voyez le Schol. de la Propos. XLIY,part. 2), il en 
résulte que les affections nées de semblables images n'ont aucune 
persistance, mais au contraire sont troublées par les images d'ob- 
jets différents, jusqu'à ce que l'on obtienne la certitude touchant 
ce qui doit arriver. 

Schol. II. Ce qui précède nous l'ait comprendre ce que c est 
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qu'espérance, crainte, sécurité, désespoir, contentement et remords. 
V espérance n'est autre chose qu'une joie mal assurée, née de V image 
d'une chose future ou passée dont V arrivée est pour nous incertaine ; 
la crainte, une tristesse mal assurée, née aussi de limage d'une 
chose douteuse. Maintenant, retranchez le doute de ces affections; 
l'espérance et la crainte deviennent la sécurité et le désespoir, c'est- 
à-dire la joie ou la tristesse nées de l'image d'une chose qui nous a 
inspiré crainte ou espérance. Quant au contentement, c'est la joie 
née de l'image d'une chose passée qui avait été pour nous un sujet 
de doute. Enfin , le remords , c'est la tristesse opposée au conten- 
tement. 

Propos. XIX. Celui qui se représente la destruction de ce quHl 
aime, est saisi de tristesse; s'il s'en représente la conservation, il 
éprouve de la joie. 

Démonstr. L'âme s'efforce, autant qu'il est en elle, d'imaginer 
ce qui augmente ou favorise la puissance d'agir du corps (par la 
Propos. XII, part. 3), en d'autres termes (par le Schol. de la 
même Propos.), ce qu'elle aime. Or l'imagination est favorisée par 
tout ce qui implique l'existence de son objet, et empêchée par tout ce 
qui l'exclut ( par la Propos. XVII, part. 2). Donc les images des 
choses qui impliquent l'existence de l'objet aimé favorisent l'effort de 
l'âme pour imaginer cet objet; eh d'autres termes (par le Schol. ' 
de la Propos. XI, part. 3), elles réjouissent l'âme. Au contraire, 
les images des choses qui excluent l'existence de l'objet aimé em- 
pêchent cet effort de l'âme, c'est-à-dire (par le même Schol), l'at- 
tristent. Par conséquent, celui qui se représente la destruction 
de ce qu'il aime sera saisi de tristesse, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XX. Celui qui se représente la destruction de ce qu'il 
hait sera saisi de joie. 

Démonstr. L'âme (par la Propos. XIII, part. 3) s'efforce d'i- 
maginer tout ce qui exclut l'existence des choses capables de di- 
minuer ou d'empêcher la puissance d'action du corps; en d'autres 
termes (par le Schol. de la même Propos.), elle s'efforce d'imaginer 
tout ce qui exclut l'existence des choses qu'elle hait; par consé- 
quent, l'image d'une chose qui exclut l'existence d'un objet détesté 
favorise cet effort de l'âme , c'est-à-dire ( par le Schol. de la 
Propos. XI, part. 3), la réjouit. Par conséquent, celui qui se 
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représente la destruction de ce qu'il hait devra se réjouir. 
C. Q. F. D. 

Propos. XXI. Celui qui se représente l'objet aimé comme saisi de 
tristesse ou de joie, éprouve ces mêmes affections ; et chacune d'elles 
sera plus ou moins grande dans celui qui aime, suivant quelle est 
plus ou moins grande dans Vobjet aimé. 

Démonstr. Les images des choses qui impliquent l'existence de 
l'objet aimé favorisent (comme nous l'avons démontré dans la Pro- 
pos. XIX, part. 3) l'effort que fait l'âme pour se représenter cet 
objet aimé. Or, la joie exprime l'existence de celui qui l'éprouve, et 
d'autant plus qu'elle-même est plus grande; car la joie est (par 
le Schol. de la Propos. XI, part. 3) le passage à une plus grande 
perfection. Donc, l'image de la joie dans l'objet aimé favorise l'ef- 
fort de l'àme de celui qui aime ; en d'autres termes ( par le Schol. 
de la Propos. XI, part. 3), elle le réjouit, et avec d'autant plus de 
force que la joie est plus grande dans l'objet aimé. Voilà le pre- 
mier point. En second lieu , tout être , en tant qu'il est saisi 
de tristesse, tend à la destruction de son être, avec d'autant plus 
de force que sa tristesse est plus grande (par le même Schol. de la 
Propos. XI, part. 3) ; et, en conséquence (par la Propos. XIX, 
part. 3), celui qui se représente l'objet aimé dans la tristesse, éprou- 
vera aussi celte affection , et avec d'autant plus de force qu elle 
sera plus grande dans l'objet aimé. C. Q. F. D. 

Propos. XXII. Si nous nous représentons une personne comme 
causant de la joie à Vobjet aimé, nous éprouverons pour elle île 
l'amour ; si nous nous la figurons, au contraire, comme causant de 
la tristesse à Vobjet aimé, nous éprouverons pour elle de la haine. 

Démonstr. Celui qui cause de la joie ou de la tristesse à ce que nous 
aimons, nous cause à nous-mêmes ces mêmes passions chaque fois 
que nous nous représentons l'objet aimé comme affecté de cette 
joie ou de cette tristesse (par la prècéd. Propos.). Voilà donc en 
nous la joie ou la tristesse accompagnée, par hypothèse, de 
l'idée d'une cause extérieure. Donc (par le Schol. de la Pro- 
pos. XIII, part. 3), si nous nous figurons qu'une personne cause 
de la tristesse ou de la joie à ce que nous aimons, nous aurons pour 
elle de la haine ou de l'amour. C. Q. F. D. 

Scholie. La Proposition XXI nous explique en quoi consiste la 
II. Il 
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commisération, que nous pouvons définir la tristesse née de la mi- 
sère <F autrui. De quel nom faut-il appeler la joie née du bonheur 
d'autrui? c'est ce que j'ignore. Quant à l'amour que nous sentons 
pour qui fait du bien à autrui, nous l'appellerons penchant favo- 
rable, et indignation, la haine que nous sentons pour qui fait du 
mal à autrui. 

Il est bon de remarquer que nous éprouvons de la commiséra- 
tion, non-seulement pour ce que nous aimons (comme il a été dé- 
montré dans la Propos. XXI), mais aussi pour des objets qui ne 
nous ont encore inspiré aucune affection, pourvu que nous les ju- 
gions semblables à nous (comme je le prouverai tout à l'heure) ; 
et, par suite, nous aurons un penchant favorable pour qui fait du 
bien à son semblable et de l'indignation pour qui lui fait du mal. 

Propos. XXIU. Celui qui se représente l'objet qu'il hait dans la 
tristesse, en sera réjoui; dans la joie, il en sera contristé ; et chacune 
de ces affections sera en lui plus ou moins forte, suivant que laffec- 
tiôn contraire le sera plus ou moins dans l'objet odieux. 

Démonstr. L'objet odieux, en tant qu'il est dans la tristesse, tend 
à la destruction de son être, et y tend d'autant plus que la tristesse est 
plus forte [par le Schol. de la Propos. XI, part. 3). Celui donc qui 
se représente l'objet odieux dans la tristesse, devra (par la Pro~ 
pos. XX y part. 3) en être réjoui, et avec d'autant plus de force 
qu'il se figure cette tristesse plus grande. Voilà le premier point. 
De plus, la joie exprime l'existence de celui qui l'éprouve (par le 
même Schol. de la Propos. A7, part. 3), et avec d'autant plus de 
force qu'elle est plus grande. Lors donc qu'on se représente l'objet 
odieux dans la joie, leffort de l'âme est empêché par cette image 
(en vertu de la Propos. XIII, part. 3) ; on d'autres termes (par le 
Schol. de la Propos. XI, part. 3), l'âme est saisie de tristesse, etc. 
C. 0- F. D. 

Scholie. Cette joie ne peut être jamais solide et pure de tout 
trouble intérieur; car (comme je le ferai voir bientôt dans la 
Propos. XXVII) notre âme, en tant qu'elle se représente un être 
qui lui est semblable plongé dans la tristesse, en doit être contris- 
téo ; et le contraire arrive, si elle se représente cet être dans la joie. 
Mais nous ne faisons ici attention qu'à la haine qu'un objet inspire. 

Propos. XXIV. Si nous nous représentons une personne comme 
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causant de la joie à un objet que nous Itaïssons, nous haïssons aussi 
cette personne. Si, au contraire, nous nous la représentons comme 
causant de la tristesse à l objet odieux, nous aurons pour elle de 
l'amour. 

Dbmonstr. Cette Proposition se démontre de la môme manière 
que la Propos. XXH, part. 3, à laquelle nous renvoyons. 

Sciiolik. Cette sorto de passions et celles qui ressemblent à la 
haine se rapportent à Ymvie, qui, par conséquent, n'est autre chose 
que la haine elle-même, en tant qu elle dispose l'homme à se réjouir 
du malheur d'autrui et à s'attrister de son bonheur* 

Propos. XXV. Tout ce que nous nous représentons comme causant 
de la joie à nous-mêmes ou à ce que nous aimons, nous nous efforçons 
de l'affirmer, et de nous-mêmes et de ce que nous aimons; et nous nous 
efforçons, au contraire, d'en nier tout ce que nous nous représentons 
comme causant de la tristesse à ce que nous aimons ou à nous- 
mêmes. 

Démonstr. Ce qui nous paraît causer de la joie ou de la tris- 
tesse à l'objet aimé, nous cause de la joie ou de la tristesse (par la 
Propos. XXI, part. 3). Or, notre âme (par la Propos. XII, part. 3) 
s'efibrce, autant qu'il est en elle, d'imaginer ce qui nous cause de 
la joie, en d'autres termes (par la Propos. XVII, part. 2 et son 
Coroll.), de l'apercevoir comme présent; et, au contraire (par la 
Propos. XIII, part. 3), elle s'efforce d'exclure l'existence de ce qui 
nous cause de la tristesse. Donc, nous nous efforçons d'affirmer, 
et de nous-mêmes et de l'objet aimé, tout ce que l'imagination nous 
représente comme une cause de joie pour nous ou pour l'objet 
aimé ; et, au contraire, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XXVI. Nous nous efforçons d'affirmer de l'objet que 
nous avons en haine tout ce que nous imaginons lui devoir causer 
de la tristesse, et d'en nier tout ce que nous imaginons lui devoir 
causer de la joie. 

Dkmônstr. Cette Proposition suit de la Proposition XXIII, comme 
la précédente suit de la Proposition XXI, part. 3. 

Scholie. Nous voyons par ce qui précède qu'il arrive aisément 
qu'un homme pense de soi ou de ce qu'il aime plus de bien qu'il ne 
faut, et, au contraire, moins de bien qu'il ne faut dece qu'il hait. Quand 
celte pensée regarde la personne môme qui pense de soi plus qu'il 
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ne faut, c'est l'orgueil, sorte de délire où l'homme, rêvant les yeux 
ouverts, se croit capable de toutes les perfections que son ima- 
gination lui peut représenter, et les aperçoit dès lors comme des 
choses réelles, et s'exalte à les contempler, tant qu'il est incapable 
de se représenter ce qui en exclut l'existence et détermine en certai- 
nes limites sa puissance d'agir. L'orgueil, c'est donc la joie qui pro- 
vient de ce que l'homme pense de soi plus de bien qu'il ne faut. Main- 
tenant, la joie qui provient de ce que V homme pense d 'autrui plus de 
bien quil ne faut, c'est Y estime; et celle enfin qui provient de ce que 
Vhomme pense d y autrui moins de bien qu'il ne faut, c'est le mépris* 

Propos. XXVII. Par cela seul que nous nous représentons un objet 
qui nous est semblable comme affecté d'une certaine passion, bien 
que cet objet ne nous en ait jamais fait éprouver aucune autre, nous 
ressentons une passion semblable à la sienne. 

Démonstr. Les images des choses, ce sont les affections du corps 
humain dont les idées nous représentent les corps extérieurs comme 
nous étant présents {par le Schol. de la Propos. XVII, part. 2) , 
en d'autres termes (par la Propos. XVI, part. 2), dont les idées 
enveloppent à la fpis la nature de notre corps et la nature présente 
du corps extérieur. Si donc la nature du corps extérieur est sem- 
blable à la nature de notre corps , alors l'idée du corps extérieur 
que nous imaginons enveloppera une affection de notre corps, 
semblable à l'affection du corps extérieur ; et en conséquence , si 
nous nous* représentons un objet qui nous est semblable comme 
affecté d'une certaine passion, cette représentation exprimera une 
affection semblable de notre corps; et par suite, de cela seul que 
nous nous représenterons un objet qui nous est semblable comme 
affecté d'une certaine passion, nous éprouverons une passion sem- 
blable à la sienne. Que si nous haïssons cet objet qui nous est 
semblable, en tant que nous le haïssons, nous serons affectés (par 
la Propos. XXIII, part. 3) d'une passion contraire à la sienne, et 
non pas semblable. C. Q. F. D. 

Schol. Cette communication d'affection, relativement à la tris- 
tesse, se nomme commisération (voyez ci-dessus le Schol. de la 
Propos. XXII t part. 3); mais relativement au désir, c'est Y émula- 
tion, laquelle n'est donc que le désir d'une chose produit en nous, 
parce quenousnousreprésentons nos semblables animés du mit ne désir. 
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Coroll. I. Si nous nous représentons une personne, pour qui 
d'ailleurs nous n'éprouvons aucune passion, comme causant de la 
joie à un de nos semblables, nous aimerons cette personne ; si au 
contraire, comme lui causant de la tristesse, nous la haïrons. 

Démons tr . Cette Proposition se démontre par la précédente , 
comme la Propos. XXII, part. 3, par la Propos. XXI. 

Coroll. II. Nous ne pouvons haïr un objet qui nous inspire de la 
commisération , par cela seul que le spectacle de sa misère nous 
met dans la tristesse.. 

'Démonstr. Si, en effet, cela suffisait pour nous inspirer de la 
haine contre lui, il arriverait alors ( par la Pro[*os. XXIII, part. 2) 
que nous nous réjouirions de sa tristesse, ce qui est contre l'hypothèse. 

Coroll. III. Chaque fois qu'un objet nous inspire de la commi- 
sération, nous nous efforçons, autant qu'il est en nous, de le déli- 
vrer de sa misère. 

Démonstr. Toute chose qui cause de la tristesse à un objet dont 
nous avons pitié nous inspire une tristesse semblable (par la Propos, 
précéd.), et alors nous nous efforçons (par la Propos. XIII, part. 3) 
de nous rappeler tout ce qui supprime l'existence de cette chose, 
c'est-à-dire ce qui la détruit; en d'autres termes (par la 
Propos. IX , part. 3), nous désirons sa destruction, nous sommes 
déterminés à la détruire, et partant nous nous efforçons de déli- 
vrer de sa misère l'objet dont nous avons pitié. C. Q. F. D. 

Schol. Cette volonté , ou cet appétit de faire le bien , qui naît de 
la commisération que nous ressentons pour l'objet à qui nous vou- 
lons faire du bien, s'appelle bienveillance ; laquelle n'est donc que 
le désir né de la commisération. Du reste, pour ce qui est de l'a- 
mour ou de la haine que nous ressentons pour celui qui fait du bien 
ou du mal à nos semblables, voyez ie Schol. de la Propos. XXII, 
part. 3. 

Propos. XXVII [. Toute chose qu'on se représente comme condui- 
sant à la joie, on fait effort pour qu'elle arrive ; si au contraire elle 
doit être un obstacle à la joie et mener à la tristesse, on fa it effort 
jyour l écarter ou la détruire. 

Démonstr. Toute chose que nous imaginons comme conduisant à 
la joie, nous faisons effort pour l'imaginer, autant qu'il nous est 
possible (par la Propos. XII, part. 3) ; en d'autres termes (par la 

il. 
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Propos. XVII, part. 2) pour l'apercevoir autant qoè possible comme 
présente, c'est-à-dire existant en acte. Or, l'effort de l'âme, ou së 
puissance de penser, est égale et simultanée à l'effort do corps ôii 
à sa puissance d'agir (comme il suit clairement du CorOll. de hé 
Propos. VI [ et du Coroll. de la Propos. XI, part. 2). NÔU9 faisons 
donc effort d une manière absolue pour que cette chose existe, OU 
(ce qui est la même chose, par le Schol. de la Propos. tX% part. 3) 
nous le désirons et nous y tendons, ce qu'il fallait en premier lieu 
démontrer. En outre, si nous venons à imaginer la destruction d'une 
chose que nous croyons être une cause de tristesse, c'est-à-dire 
(par le Schol de la Propos: Xllt, part. 3) que nous haïssons, nous 
en serons réjouis (par la Propos. XX, part. 3), et nous ferons effort 
pour la détruire (par la première partie de cette Démotist;) Ou bien 
(par la Propos. XIII , pari. 3) pour l'éloigner de nous de telle 
façon que nous ne l'apercevions plus comme présente ; et c'est le 
second point qu'il fallait démontrer. Donc toute chose qu'on se 
représente, etc. , etc. C. Q. F. D. 

Propos. XXIX. Nous nous efforçons de faire toutes les choses que 
nous imaginons que les hommes * verront avec joie, et nous avons de 
l'avtrsion pour celles quils verront avec aversion. 

Démonstr. Par cela seul que nous imaginons que les homme* 
aiment une Chose ou la haïssent , nous l'aimons ou nous la haïs- 
sons (pat la Propos. XXVII, part. 3) ; ce qui revient à dire (pdt 
le Schol. de la Propos. XI II, pdrt. 3) que la présence de cétte 
chose nous réjouit où nous attriste; et en conséquence (par là 
Propos, précèd.) nous nous efforçons de faire toutes les choses qu'ai- 
ment les hommes ou que nous nous imaginons qu'ils verront avec 
joie, etc. C. Q. F. D. 

Schol. Cet effort pour faire certaines choses ou pour ne les point 
faire, par le seul motif de plaire aux hommes, se nomme ambition, 
surtout quand on s'efforce de plaire au vulgaire avec un tel excès 
d'ardeur qu'on fait certaines choses, ou qu'on s'en abstient à son 
détriment ou à celui d'autrui ; autrement, on lui donne ordinaire- 
ment le nom d'humanité. Quant à la joie qui provient de Ce que 
nous imaginons qu'une action a été faite par autrui dans le but de 

1. Il est entendu qu'il s'agit ici et dans les Propos, suivantes des hommes pour 
qui nous n'avons ressenti auctinc passion. [Note de Spinoza.) 
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nous plaire, je la nomme louange: et la tristesse qui nous donne 
de l'aversion pour les actions d'aulrui, je la nomme blâme. 

Propos". XXX. Celui qui imagine qu'une chose qu'il a faite 
donne aux autres de la joie, ressent aussi de la joie, urne à l'idée de 
soi-même, comme cause de cette joie; en d'autres termes^ il se tegarde 
soi-même avec joie ; si au contraire il imagine que son action donne 
aux autres de la tristesse, il se regarde soi-même avec tristesse. 

Démonstr. Celui qui croit causer de la joie ou de la tristesse aux 
autres, éprouve par cela même (en vertu de la Propos. XXYll, 
part. 3) de la joie ou de la tristesse. Or, Ihomme ayant consciohco 
de soi-même par les affections qui le déterminent à agir [en vertu 
des Propos. XIX et XXIII, part. 8) , il s'ensuit donc que celui qui 
imagine qu'une chose qu'il a faite donne aux autres de la joie, 
éprouvera une joie unie à la conscience de soi-même comme cause; 
en d'autres termes, 1 se regardera soi-même avec joie; et il en sera 
de même dans le cas de la tristesse. C. y. F. D; 

Schol. L'amour n'étant autre chose {par le Schol. de la Propos. 
XIII > part. 3) que la joie, accompagnée de l'idée d'une cause 
extérieure; et la haine, que la tristesse également accompagnée de 
l'idée d'une cause extérieure, la joie et la tristesse dont-on vient 
de parler seront donc une sorte d'amour et de haine; mais comme 
l'amour et la haine se rapportent aux objets extérieurs, il faudra 
donner d'autres noms à ce genre de passions. Ainsi la joie accom- 
pagnée de l'idée d'une cause extérieure, nous l'appellerons vanité, 
et la tristesse correspondante, honte; entendez par là la joie et la 
tristesse quand elles proviennent de ce qu'un homme se croit loué 
ou blâmé; Je nommerai aussi la joie , accompagnée de l'idée d'une 
cause étrangère, paix intérieure; et la tristesse correspondante, re- 
pentir. Voici maintenant ce qui peut arriver. Comme la joie qu'on 
s'imagine procurer au\ aulres peut être une joie purement fantas- 
tique (par le Coroll. de la Propos. XVII, part, t), et comme aussi 
(par la Propbsi XXV, part. 3) chacun s'efïbrce d'imaginer de soi- 
même tout ce qu'il se représente comme une cause de joie, il peut 
arriver aisément qu'un vaniteux soit orgueilleux, et s'imagine qu'il 
est agréable à tous , tandis qu'il leur est insupportable. 

Propos. XXXI. Si nous venons à imaginer qu'une personne aime, 
désire ou hait quelque objet que nous-mêmes nous aimons, désirons 
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ou haïssons, nous l'en aimerons, etc., d'une façon d'autant plus 
ferme ; si nous pensons au contraire qu'elle a de l'aversion pour 
un objet que nous aimons, ou réciproquement, nous éprouverons une 
fluctuation intérieure. 

Démonstr. Par cela seul que nous imaginons qu'une personne 
aime tel ou tel objet, nous l'aimons aussi (par la Propos. XXVII, 
part. 3). Or, déjà sans cela on suppose que nous aimons cet objet; 
voilà donc un nouveau motif qui s'ajoute à notre amour et en re- 
double la force; et par conséquent, ce que nous aimons déjà, nous 
l'en aimerons davantage. En second lieu, par cela seul que nous 
imaginons qu'une personne a de l'aversion pour tel ou tel objet, 
nous le prenons aussi en aversion. Si donc on suppose qu'en môme 
temps nous avons pour cet objet de l'amour, il suit que nous aurons 
tout à la fois pour lui de la haine et de l'amour, ce qui revient à 
dire (voy. le Schol. de la Propos. XVII, part. 3) que nous éprou- 
verons une flucluation intérieure. C. Q F. D. 

Coroll. Il suit de là et de la Propos. XXVIII que chacun fait 
effort, autant qu'il peut, pour que les autres aiment ce qu'il aime, 
et haïssent ce qu'il hait; et c'est pourquoi l'on entend dire aux 
poètes : 

Nous nous aimons; que nos espérances soient communes ainsi 
que nos craintes. Il n'y a qu'un cœur d'airain qui puisse aimer ce 
qu'un autre dédaigne. 

Schol. Cet effort qu'on fait pour que les autres approuvent nos 
sentiments d'amour ou de haine, c'est proprement l'ambition (voyez 
le Schol. de la Propos. XXIX, part. 3). D'où l'on voit que tout 
homme désire naturellement que les autres vivent à son gré; et 
comme tous le désirent également , ils se font également obstacle ; 
et comme aussi tous veulent être loués ou aimés de tous, ils se 
prennent mutuellement en haine. 

Propos. XXXII. Si nous imaginons qu'une personne se complaît 
dans la possession d'un objet dont seule elle peut jouir, nous ferons 
effort pour quelle ne le possède plus. 

Démonstr. Par cela seul que nous imaginons qu'une personne est 
heureuse de la possession d'un certain objet, nous aimons cet objet 
(par la Propos. XX\ II, part. 3, et son Coroll. I) et désirons en jouir. 
Or (par hypothèse) c'est un obstacle à notre désir, que cette personne 
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possède l'objet qu'elle aime. Donc (par la Propos. XXVIII, part. 3) 
nous ferons effort pour qu'elle ne le possède plus. C. Q. F. D. 

Schol. Nous voyons, par ce qui précède, que la nature humaine 
est ainsi faite , qu'elle réunit presque toujours à la pitié pour ceux 
qui souffrent l'envie pour ceux qui sont heureux; et que notre 
haine, à l'égard de ceux-ci, est d'autant plus forte (par la Propos, 
précéd.) que nous aimons davantage ce que nous voyons en leur 
possession. Nous devons aussi comprendre que cette môme pro- 
priété de la nature humaine, qui fait les hommes miséricordieux, 
met en leur âme l'envie et l'ambition. Consultez maintenant l'ex- 
périence ; elle vous donnera les mêmes leçons , surtout si vous 
regardez aux premiers âges de la vie. Ainsi les enfants, dont le 
corps est continuellement en équilibre, pour ainsi dire, rient et 
pleurent par cela seul qu'ils voient rire et pleurer ; ce qu'ils voient 
faire aux autres, ils désirent incontinent l'imiter; tout ce qu'ils 
croient agréable aux autres, ils le convoitent pour eux-mêmes; tant 
il est vrai que les images des choses, comme nous l'avons dît, ce 
sont les affections mêmes du corps humain, ou les modifications dont 
il est affecté par les causes extérieures , et qui le déterminent à agir 
de telle ou de telle façon. 

Propos. XXXIII. Quand nous aimons un objet qui nous est sem- 
blable, nous faisons effort, autant que nous pouvons, pour qu'il 
nous aime à son tour. 

Démonstr. Un objet que nous aimons, nous nous efforçons de 
l'imaginer de préférence à tout le reste (par la Propos. XII, 
part. 3). Si donc cet objet nous est semblable , nous nous efforce- 
rons de lui causer de la joie de préférence à tous les autres (par la 
Propos. XXIX, part. 3); en d'autres termes, nous ferons effort, 
autant que possible, pour que l'objet aimé éprouve un sentiment de 
joie accompagné de l'idée de nous-mêmes, ce qui revient à dire 
(par le Schol. de la Propos. XIII, part. 3), pour qu'il nous aime à 
son tour. C. Q. F. D. 

Propos. XXXIV. A mesure que nous imaginerons une passion 
plus grande de l'objet aimé à notre égard, nous nous glorifierons 
davantage. 

Nous faisons effort, autant qu'il est en nous (par la Propos." 
précéd.), pour que l'objet aimé nous aime à son tour, ou autrement 
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(par le Schol. de la Propos. Xllï, part. 3) pour que l'objet aimé 
éprouve un sentiment de joie, uni à l'idée de nous-mêmes. Par 
conséquent, à mesure que nous imaginons dans l'objet aimé une 
joie plus grande dont nous sommes la cause, cet effort est favorisé 
avec plus d'énergie; en d'autres termes (par la Propos. XI, part. 
3, et son Schol), nous éprouvons plus de joie. Or, quand nous 
nous réjouissons do la joie que nous avons causée à un de nos sem- 
blables, nous nous regardons nous-mêmes avec une joie nouvelle (par 
la Propos. XXX, part. 3). Donc, cà mesure que nous imaginerons une 
passion plus grande de l'objet aimé à notre égard, plus grande 
sera la joie que nous aurons à nous regarder nous-mêmes, ce qui 
rev ient à dire (par le Schol. de la Propos. XXX, part. 3) que nous 
nous glorifierons davantage. C. Q. F. D. 

Pnopos. XXXV. Si nous venons à imaginer que l'objet -aimé 
se joint a un autre par un lien d'amitié égal à celui qui jusqu'alors 
nous Venchainait sans partage, ou plus fort encore, nous éprouve- 
rons de la haine pour l'objet aimé et de l'envie pour notre rival. 

Dkmosstr. A mesure que nous imaginons l'objet aimé comme 
animé pour nous d'une passion plus grande, nous nous glorifions 
davantage (par la Propos, précéd.); ce qui revient à dire (par le 
Schol. de la Propos. XXX , part. 3) que nous en éprouvons 
d'autant plus de joie; par conséquent (en vertu de la Pro- 
pos. XXVIII, part. 3) nous faisons effort, autant qu'il est en 
nous, pour imaginer que le lien qui nous unit à l'objet aimé est 
le plus étroit possible; et cet effort ou cet appétit est alimenté par 
l'idée qu'un autre éprouve pour cet objet le même désir (par la Pro- 
pos. XXXI *, part. 3). Or, on suppose ici que cet effort ou appétit 
est empêché par i'idée de l'objet aimé lui-môme, en ce qu'elle est 
jointe à l'image de celui qu'il nous donne pour rival. Donc, par 
cela seul (en vertu du Schol. de la Propos. XI, part. 3), nous 
éprouverons un sentiment de tristesse joint à l'idée de la chose 
aimée comme cause d'une part, et de l'autre, à l'image de notre 
rival; en d'autres termes (par le Schol. delà Propos. XIII, p. 3) 
nous éprouverons de la haine pour l'objet aimé et en même temps 
pour notre rival {par le Coroll. de la Propos. XV, part. 3), lequel 

ï. Je renvoie à la Propos. XXXI, avec l'édition de 1677 et Gfrœrer , contre 
Paulus qui indique, Je ne Main pourqnoi, la Propos. Xi. 
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nous inspirera également de l'envie, en tant qu'il est heureux par 
l'objet aimé (en vertu de la Propos. XXI II, part. 3). C. Q. F. D. 

Schol. Cette haine pour l'objet aimé, jointe à l'envie, se nomme 
jalousie, laquelle est donc la fluctuation intérieure, née de l'amour 
et tout ensemble de la haine, accompagnés de l'idée de l'objet 
que nous envions. Cette même haine pour l'objet aime sera plus 
grande en raison de la joie que procurait au jaloux l'amour réci- 
proque de l'objet aimé, et en raison aussi de la nature du senti- 
ment que le jaloux avait éprouvé jusqu'alors pour son rival. En 
effet , s'il avait pour lui de la haine , il en concevra aussi pour 
l'objet aimé , par cela seul qu'il procure de la joie à celui qu'il 
hait (par la Propos. XXIV, part. 3), et par cela aussi qu'il est 
forcé de joindre l'image de l'objet aimé à l'image de celui qu'il hait 
(par le Coroll. de la Propos. XV, part. 3). C'est ce qui se rencontre le 
plus souvent dans l'amour qu'inspirent les femmes; car celui qui 
se représente que la femme qu'il aime se prostitue à un autre, est 
saisi de tristesse parce que son appétit trouve un obstacle; mais 
parce qu'il est forcé de joindre à 1 image de l'objet aimé celle des 
parties honteuses et des excréments de son rival, il conçoit de 
l'aversion pour l'objet aimé ; joignez à cela que le jaloux n'est pas 
reçu de l'objet aimé du môme visage que d'habitude , nouvelle 
cause de tristesso pour l'amant , comme je le montrerai tout à 
l'heure. 

Propos. XXXVI. Celui qui se souvient d'un objet qui une fois 
Va charmé, désire le posséder encore et avec les tnémes circonstances. 

Démonstr. Tout ce qu'un homme voit en même temj>s qu'un 
objet qui l'a charmé est pour lui accidentellement une cause de 
joie (par la Propos. XV, part. 3), et par conséquent (en vertu de 
la Propos. XXVIII , part. 3) il désirera posséder tout cela en 
môme temps que l'objet qui l'a charmé; en d'autres termes, il dési- 
rera posséder cet objet avec les mômes circonstances où il en a 
joui pour la première fois. C. Q. F, D. 

Coroll. Si donc l'amant s'aperçoit de l'absence d'une de ces 
circonstances, il en sera attristé. 

Démonstr. En effet, en tant qu'il reconnaît le défaut de quelque 
circonstance, il imagine quelque chose qui exclut l'existence de 
l'objet qui l'a charmé ; et comme l'amour lui fait désirer cet objet 
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ou celte circonstance (par la Propos, précéd), en tant qu'il ima- 
gine qu'elle lui manque, il est attristé (par la Propos. XIX, 
part. 3). C. Q. F. D. 

Schol. Celte tristesse, en tant qu'elle se rapporte à l'absence 
de ce que nous aimons, se nomme regret. 

Propos. XXXVII. Le désir qui nait de la tristesse ou de la joie, 
de la haine ou de l'amour, est d'autant plus grand que la passion 
qui V inspire est plus grande. 

Démonstr. La tristesse diminue ou empêche (par le Schol. de 
la Propos. XI, part. 3) la puissance d'action de l'homme, c'est- 
à-dire ( par la Propos. VII, part. 3 ) l'effort de l'homme pour 
persévérer dans son être; et en conséquence (par la Propos. F, 
part. 3) elle est contraire à cet effort; et dès lors, tout l'effort 
d'un homme saisi de tristesse, c'est d'écarter de soi celte passion. 
Or (par la Déf. de la tristesse) , plus la tristesse est grande , plus 
est grande aussi nécessairement la partie de la puissance d'action 
de l'homme à laquelle elle est opposée. Donc, plus la tristesse est 
grande , plus grande sera la puissance d'action déployée par 
l'homme pour écarter de soi cette passion; c'est-à-dire (par le 
Schol. de la Propos. IX, part. 3), plus grand sera le désir ou l'ap- 
pétit qui le poussera à éloigner la tristesse. De plus , comme la 
joie (par le même Schol. de la Propos. XI, part. 3) augmente ou 
favorise la puissance d'action de l'homme, on démontrerait aisé- 
ment par la même voie qu'un homme saisi de joie ne désire rien 
autre chose que de la conserver, et cela d'un désir d'autant plus 
grand que la joie qui l'anime est plus grande. Enfin , comme la 
haine et l'amour sont des passions liées à la joie et à la tristesse , 
il s'ensuit par la môme démonstration que l'effort, l'appétit ou le 
désir qui naît de la haine ou de l'amour croit en raison de cette 
haine et de cet amour mêmes. C. Q. F. D. * 

Propos. XXXVIII. Celui qui commence de prendre en haine 
l'objet aimé, de façon que son amour en soit bientôt complètement 
éteint, s'il vient à avoir contre lui un motif de haine, il ressentira 
une haine plus grande que s'il ne l'eût jamais aimé; et, plus grand 
a été l'amour, plus grande sera la haine. 

Démonstr. Dans l'àme de celui qui prend en haine l'objet jus- 
qu'alors aimé , il y a plus d'appétits dont le développement est 
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empêché, que s'il ne l'eût jamais aimé. Car l'amour est un sentiment 
de joie (par le Schol. de la Propos. XI IL part. 3) que l'homme, au- 
tant qu'il est en lui, s'efforce de conserver [par la Propos. XXVIII, 
part. 3) ; et cela (par le Schol. déjà cité) en contemplant l'objet aimé 
comme présent, et lui procurant de la joie autant qu'il est possible 
(par la Propos. XXI, part. 3) ; et cet effort est d'autant plus grand 
(par la Propos, prècéd.), ainsi que cet autre effort que nous fai- 
sons (voy. la Propos. XXXII 1 ', part. 3) pour que l'objet aimé nous 
aime à son tour, que l'amour est plus grand lui-même. Or, tous ces 
efforts seront empêchés par la haine qui nous anime contre l'objet 
aimé (par le Coroll. de la Propos. XIII, et par la Propos. XXIII, 
part. 3); donc l'amant (par le Schol. de la Propos. XI, part. 3) 
sera par cette raison saisi de tristesse, et cette tristesse sera d'au- 
tant plus grande que plus grand était l'amour; en d'autres termes, 
outre la tristesse qui a produit notre haine pour l'objet aimé , il y 
en a une autre qui naît de l'amour qu'il nous a inspiré; de telle 
façon que nous regarderons l'objet aimé avec une tristesse plus 
grande, ou, en d'autres termes (par le Schol. de la Propos. XIII, 
part. 3), que nous éprouverons pour lui plus de haine que si nous 
ne l'eussions jamais aimé ; et plus grand aura été notre amour, 
plus grande sera la haine. C. Q. F. D. 

Propos. XXXIX. Celui qui a quelque objet en haine s'efforcera 
de lui faire du mal, à moins qu'il ne craigne de sa part un mal 
plus grand; et, au contraire, celui qui aime quelque objet s'efforcera 
de lui faire du bien, sous la même condition. 

Démonstr. Avoir un objet en haine, c'est (par le Schol. de la 
Propos. XIII, part. 3) se le représenter comme une cause do 
tristesse, et en conséquence (par la Propos. XXVIII, part. 3) 
celui qui a un objet en haine s'efforcera de l'écarter ou de le dé- 
truire. Mais s'il redoute pour soi quelque chose de plus triste, ou, 
ce qui est la même chose, un plus grand mal, et s'il croit pouvoir 
l'éviter en s'abstenant de faire à l'objet de sa haine le mal qu'il 
lui préparait, il désirera (par la même Propos. XXVIII, part. 3) 
s'en atatenir en effet: et cela (par la Propos. XXXVII, part. 3), 
d'un effort plus grand que celui qui le portait à faire du mal à ce 
qu'il déteste ; de façon que cet effort prévaudra, comme nous vou- 
lons le démontrer. La seconde partie de la démonstration procède 
H. 12 
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do la même manière. Donc, celui qui a quelque objet en haine, etc. 
C. Q. F. D. 

Sciiol. Par bien, j'entends ici tout genre de joie et tout ce qui 
peut y conduire, particulièrement ce qui satisfait un désir quel 
qu'il soit; par mal, tout genre de tristesse, et particulièrement 
ce qui prive un désir de son objet. Nous avons en effet montré plus 
haut {dans le Schol. de la Propos. IX, part. 3) que nous ne désirons 
aucune chose par cette raison que nous la jugeons bonne, mais au 
contraire que nous appelons bonne la chose que nous désirons ; et en 
conséquence, la chose qui nous inspire de l'aversion, nous l'appe- 
lons mauvaise; de façon que chacun juge suivant ses passions de 
ce qui est bien ou mal, do ce qui est meilleur ou pire, de ce qu'il 
y a de plus excellent ou de plus méprisable. Ainsi pour l'avare le 
plus grand bien, c'est l'abondance d'argent, et le plus grand mal 
c'en est la privation. L'ambitieux ne désire rien à l'égal de la gloire, 
et ne redoute rien à l'égal de la honte. Rien do plus doux à l'en- 
vieux que le malheur d'autrui, ni de plus incommode que son bon- 
heur : et c'est ainsi que chacun juge d'après ses passions telle chose 
bonne ou mauvaise, utile ou inutile. Cette passion qui met l'homme 
dans une telle disposition qu'il ne veut pas ce qu'il veut, ou qu'il 
veut ce qu'il ne veut pas, se nomme crainte; et la crainte n'est 
donc que cette passion qui dispose l'homme à éviter un plus grand 
mal qu'il prévoit par un mal plus petit [Voy. la Propos. XXVIII, 
part. 3). Si le mal que l'on craint c'est la honte, alors la crainte 
se nomme pudeur. Enfin, si le désir d'éviter un mal à venir est 
empêché par la crainte d'un autre mal , de telle façon que lame 
ne sache plus ce qu'elle préfère, alors la crainte se nomme con- 
sternation , surtout si l'un des deux maux qu'on redoute est en- 
tre les plus grands qu'on puisse appréhender. 

Propos. XL. Celui qui imagine qu'il est haï par un autre et ne 
croit lui avoir donné aucun sujet de haine, le hait à son tour. 

Démonstb. Celui qui imagine une personne animée par la haine 
ressent aussi de la haine (par la Propos. XXVII, part. 3); en 
d'autres termes (par le Schol. de la Propos. XIII, part, 3), il 
éprouve une tristesse accompagnée de l'idée d'une cause extérieure. 
Or (par hypothèse) il n'imagine ici aucune autre cause de tristesse 
que la personne môme qui le hait; en conséquence, par cela qu'il 
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imagine qu'il est haï par elle, il éprouve une tristesse accompagnée 
de Tidée de la personne qui le hait; en d'autres termes (par le 
même Scholie déjà cité) il la hait à son tour. 

Schol. Que s'il vient à imaginer qu'il ait donné à celui qui le 
hait un juste sujet de haine, il éprouvera de la honte (par la 
Propos. XXX et son Schol.). Mais cela arrive rarement (par la 
Propos. XXV, part. 3). J'ajoutequeceltehaine réciproque peut aussi 
venir de ce que la haine est suivie (par la Propos. XXXIX, part. 3) 
d'un effort pour faire du mal à celui qui en est l'objet. D'où il ré- 
sulte que celui qui se croit haï par un autre se le représente comme 
une cause de mal ou de tristesse, et partant est saisi d'un senti- 
ment de tristesse ou de crainte accompagné de l'idée de celui qui 
le hait; en d'autres termes, il le hait à son tour, ainsi qu'on l'a dé- 
montré plus haut. 

Coroll. I. Celui qui se représente l'objet aimé comme ayant 
pour lui de la haine est combattu entre la haine et l'amour. Car en 
tant qu'il croit que l'objet aimé a pour lui de la haine, il est déter- 
miné à le haïr à son tour (par la Propos, précédente). Mais (par 
hypothèse) il aime cependant celui qui le hait. Il est donc combattu 
entre la haine et l'amour. 

Coroll. II. Celui qui imagine qu'une personne pour laquelle il 
n'a encore ressenti aucune espèce de passion a été poussée par la 
haine à lui causer un certain mal , s'efforcera incontinent de lui 
causer ce môme mal. 

Démonstr. En effet, celui qui imagine qu'une certaine personne 
a pour lui do la haine la haïra à son tour (par la Propos, préc^d.), 
et s'efforcera (par la Propos. XXVI, part. 3) de se rappeler et de 
tourner contre cette porsonno (par la Propos. XXXIX, part. 3) 
tout ce qui peut lui être une cause de tristesse. Or (par hypothèse), 
ce qu'elle imagine tout d'abord, c'est le mal qu'on a voulu lui faire ; 
ce sera donc ce môme mal qu elle s'efforcera de rendre à qui le 
lui destinait. C. Q. F. D. 

Schol. L'effort que nous faisons pour causer du mal à l'objet de 
notre haine se nomme colère ; celui que nous faisons pour rendre 
le mal qu'on nous a causé, c'est la vengeance. 

Propos. XLI. Celui qui imagine quil est aimé d'une certaine 
personne, et croit ne lui avoir donné aucun sujet d amour (ce qui 
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peut arriver, en vertu du Coroll. de la Propos. XV et de la Pro- 
pos. XVI, part. 3), aimera à son tour cette personne. 

Cette proposition se démontre par la même voie que la précé- 
dente. (Voyez aussi le Schol. de celle-ci.) 

Schol. Que si celui dont nous parlons croit avoir donné à la per- 
sonne qui l'aime un juste sujet d'amour, il se glorifiera [par la 
Propos. XXX et son Schol., part. 3); et c'est là ce qui arrive le plus 
fréquemment (parla Propos. XXV, part. 3), le cas contraire étant 
c >lui où Ton se croit l'objet de la haine d'autrui (voy. le Schol. de 
la précédente Propos.). Or, cet amour réciproque et l'effort qui en est 
la suite (par la Propos. XXXIX, part. 3) pour faire du bien à qui 
nous aime et veut ainsi nous faire du bien , se nomme reconnais- 
sance ou gratitude; d'où l'on voit que les hommes sont beaucoup 
plus disposés à se venger d'autrui qu'à lui faire du bien. 

Coroll. II. Celui qui croit être aimé d'une personne qu'il dé- 
teste sera combattu entre la haine et l'amour. Cela se démontre 
par la même voie que le premier Coroll. de la Propos, précédente. 

Su mi. . Si la haine domine, il s'efforcera de faire du mal à l'objet 
dont il est aimé; et c'est là la passion qu'on nomme cruauté, sur- 
tout quand on croit que celui qui aime n'a donné à l'autre aucun 
des sujets ordinaires de haine. 

Propos. XLII. Celui qui a fait du bien à autrui, soit par amour, 
soit par l'espoir de la gloire quil en pourra tirer, sera attristé si 
son bienfait est reçu avec ingratitude. 

Démonstr. Celui qui aime un de ses semblables fait effort, autant 
qu'il est en lui, pour en être aimé à son tour (par la Propos. XXXIII, 
part. 3). Celui donc qui fait du bien à une personne agit de la 
sorte par le désir qui l'anime d'en être aimé, c'est-à-dire (en vertu 
de la Propos. XXXIV, part. 3) par un espoir de gloire ou de joie 
(en vertu du Schol. de la Propos. XXX. part. 3); et par consé- 
quent (en vertu de la Propos. XII, part. 3), il fait effort, autant 
qu'il est en lui , pour se représenter celte cause de gloire, comme 
existant actuellement. Or (par hypothèse), ce qu'il se représente 
exclut précisément cette cause. Par cela même il sera donc attristé 
(par la Propos. XIX, part. 3). C. Q. F. D. 

Propos. XLIII. La haine s augmente quand elle est réciproque; 
elle peut être détruite par Vamour. 
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Démonstr. Celui qui se représente l'objet de sa haine comme le 
haïssant à son tour, en conçoit par cela seul une nouvelle haine 
(parla Propos. XL, part. 3), la première continuant de subsister 
(par hypothèse). Mais s'il se représente au contraire l'objet de sa 
haine comme ressentant pour lui de l'amour, il se regardera lui- 
même avec joie (par la Propos. XXX , part. 3) et s'efforcera de 
plaire à l'autre (par la Propos. XXIX, part. 3), ce qui revient à 
dire (par la Propos. XL, part. 3) qu'il s'efforcera de ne pas le 
prendre en haine, et de ne lui causer aucune tristesse; or, cet effort 
sera plus grand ou plus pelit en raison du sentiment dont il pro- 
vient; et conséquemment, s'il est plus grand que l'effort qui naît 
de la haine , et tend à causer de la tristesse à l'objet détesté (par 
la Propos. XXVI, part. 3), il prévaudra, et détruira la haine dans 
l'âme qui la ressentait. C. Q. F. D. 

Propos. XLIV. La haine qui est complètement vaincue par i'a- 
mour devient de V amour ; et cet amour est plus grand que s il n'eût 
pas été précédé par la haine. 

Dkmonstr. Elle procède de la même manière que celle de la Pro- 
pos. XXXVIII, part. 3. Celui en effet qui commence à aimer l'objet 
qu'il haïssait , c'est-à-dire l'objet qu'il apercevait habituellement 
avec tristesse, se réjouit, par cela seul qu'il aime; et, à cette joie 
que l'amour enveloppe (voyez la Déf. de l'amour dans le Schol. de 
la Propos. XIII, part. 3), s'en joint une autre; celle qui résulte de 
ce que l'effort pour écarter la tristesse, effort que la haine enve- 
loppe toujours (comme on Va montré dans la Propos. XXXVII , 
part. 3), vient à être favorisé ; l'idée de celui que Ton haïssait se 
joignant en même temps à notre joie, comme cause de cette joie 
même. C. Q. F. D. 

Scholik. Quoique les choses se passent de cette façon, personne 
cependant ne s'efforcera de prendre un objet en haine, c'est-à-dire 
d'éprouver de la trislesse, pour jouir ensuite d'une joie plus grande; 
personne, en d'autres termes, ne désirera qu'on lui cause un dom- 
mage, dans l'espoir d'en être dédommagé ; ni d'être malade, dans 
l'espoir de la guérison. Car chacun s'efforce toujours, autant qu'il 
est en lui, de conserver son être et d'écarter de lui la tristesse. Que 
-si l'on pouvait concevoir le contraire, je veux dire qu'un homme 
vînt à désirer de prendre un objet en haine, afin de l'aimer ensuite 
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davantage, i! s'ensuivrait qu'il désirerait donc toujours de le haïr; 
car plus la haine serait grande, plus grand serait l'amour; et par 
conséquent il désirerait toujours que la haine devint de plus en plus 
grande: et, à ce compte, un homme s'efforcerait d'être de plus en 
plus malade, afin de jouir ensuite d'une joie plus grande à son ré- 
tablissement, et en conséquence, il s'efforcerait toujours d'être ma- 
lade, ce qui est absurde (par la Propos. VI , part. 3). 

Phopos. XLV. Nous ressentirons de la haine pour un de nos 
semblables, s'il en a lui-mi'inc pour un autre que nous aimons. 

Démons™. L'objet qu'on aimé, en effet, hait à son tour celui 
qui le hait [en vertu de lu Propos. XL, part. 3); et par conséquent l'a- 
mant, en songeant qu'une personne a de la haine pour l'objet aimé, 
imaginera par cela môme l'objet aimé comme saisi de haine, et par- 
tant, de tristesse (par le Schol. de la Propos. Xïtt , part. 3) ; 
l'amant sera donc attristé (par ta Propos. XXI, part. 3), et se 
représentera eu même temps l'idée de ceiui qui hait l'objet aimé, 
comme étant la cause de sa propre tristesse, ce qui revient à dire 
(par le Schol. de la Propos. XÎH, part. 3) qu'il le haïra. C. Q. F. D. 

Pnopos. XLVÎ. Si nous avons été affectés d'une impression de 
tristesse ou de joie par une personne d une autre classe ou d'une au- 
tre nation que la nôtre, et si Vidée de cette personne, sous le nom 
commun de sa classe oU de sa nation, accompagne notre tristesse on 
notre joie comme étant la cause même qui la produit, nous éprou- 
verons de la hûine ou de l'amour non-seulement pour cette personne, 
mais encore pour toutes celles de sa classe ou de sa nation. 

Dé.mo.\stïi. La démonstration de cette proposition suit évidem- 
ment delà Propos. XVI, part. 3. 

Propos. XLVII. La joie qui provient de ce què nous ittiagttiôHs 
que l'objet détesté est détruit ou altéré de quelque façon, n'est jamais 
sans mélange de tristesse. 

Dkmonsth. Cela est évident, par la Propos. XXVII, part. 3, car 
en tant que nous imaginons qu'Un objet qui nous est semblable est 
dans la tristesse, nous sommes nous-mêmes contristés. 

Sciiol. Cette proposition se peut aussi démontrer par le Coroll. 
de la Propos. XVII, part. 2. Chaque fois en effet que nous nous 
souvenons d'une chose, quoiqu'elle n'existe pas actuellement, hous 
la considérons comme présente, et le corps est affi'Hé rJê la même 



TROISIÈME PARTIE. — DES PASSIONS. 139 

façon que si elle était présente en effet. C'est pourquoi, tant qu'il 
garde mémoire d'une chose qu'il hait, l'homme est déterminé à la 
considérer avec tristesse ; et l'image de la chose continuant de 
subsister, cette détermination est empêchée mars non détruite par 
le souvenir des autres choses qui excluent l'existence de celle-là ; 
or, en tant qu'elle est empêchée, l'homme se réjouit; et de là 
vient que la joie qui nous est causée par le malheur d'un objet dé- 
testé se répète aussi souvent que nous nous souvenons de fui. Car, 
comme on l'a déjà dit, lorsque l'image de l'objet détesté vient à être ex- 
citée, comme elle en enveloppe l'existence, elfe détermine l'homme à 
considérer cet objet avec la même tristesse qu'il avait coutume de 
ressentir quand elle existait réellement. Mais comme il arrive 
aussi que l'homme joint à l'image de l'objet détesté d'autres ima- 
ges qui excluent l'existence de celle-là , cette détermination à la 
tristesse est empêchée au même instant, et l'homme se réjouit; et 
cela autant de fois que le phénomène reparait. On peut expliquer 
de la même manière pourquoi les hommes se réjouissent chaque 
fois qu'ils se rappellent les maux passés, et pourquoi aussi ils ai- 
ment à raconter les périls dont ils sont délivrés. Car dès qu'ils se 
représentent quelque péril , ils l'aperfoivertt aussitôt comme un 
péril à venir, et sont ainsi déterminés à le redouter ; mais Cette 4 
détermination venant à être empêchée par l'idée de la délivrance, 
qu'ils ont jointe à celle du péril quand ils en ont été délivrés, la 
sécurité arrive à sa suite, et ils sont de nouveaux réjouis. 

Propos. XLVIII. L'amour et la haine que j'tti pour Pierre, par 
exemple, disparaîtront, si à ta tristesse qui enveloppe cette haine 
et à la joie qui enveloppe cet amour se joint Vidée d'une cause autre 
que Pierre; et cette haine ou Cet amour doivent diminuer en tant que 
j'imagine quePierren'a pas été seul cause de ma tristesse oudemajoiè. 

Démonstr. Cela résulte évidemment de la seule définition de 
l'amour et de la haine {voyez le Schol. de la Propos. XI!!, part. 3). 
Car la joie ou la tristesse ne deviennent amour ou haine à l'égard de 
Pierre, qu'à cette condition que Pierre sdit considéré comme cause 
de cette tristesse ou de cette joie. Par conséquent, ôtfcz celte con- 
dition, ou totalement ou en partie, et la passion dont Pierre était 
l'objet disparaît ou est diminuée par cela même. G. 0- F. t> 

Propos. XLIX. tlne même cause doit nous ftiiro éprouver pour 
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un être que nous croyons libre plus d'amour ou plus de haine que 
pour un être nécessité. 

Démonstr. Un être que nous croyons libre doit ôtre perçu par 
soi et indépendamment de toute autre chose (en vertu de la Déf. 7, 
part. \). Si donc nous imaginons qu'un tel être nous est une cause 
de joie ou de tristesse, par cela même (en vertu du Schol. de la 
Propos. XIII, part. 3), nous l'aimerons ou nous le haïrons, et cela 
(en vertu de la Propos, précéd.), du plus grand amour ou de la plus 
grande haine qui puisse provenir de l'impression reçue. Si au con- 
traire nous imaginons l'être qui est la cause de cette impression 
comme nécessité, alors (par la Déf. VII, part. \) nous croirons qu'il 
n'en est pas tout seul la cause , mais avec lui beaucoup d'autres 
êtres, et conséquemment (par la Propos, préced.) nous éprouverons 
pour lui moins de haine ou d'amour. C. Q. F. D. 

Schol. Il suit de là que les hommes, dans la persuasion où ils 
sont de leur liberté, doivent ressentir les uns pour les autres plus 
d'amour et plus de haine que pour les autres êtres. Joignez à cela 
la communication des affections, dont il est parlé Propos. XXVII, 
XXXIV, XL et XLIII , part. 3. 

Propos. L. Une chose quelconque peut être, par accident, une 
cause d'espérance et de crainte. 

Démonstr. Cette Proposition se démontre par la môme voie 
que la Propos. XV, part. 3, à laquelle nous renvoyons, ainsi qu'au 
Schol. de la Propos. XVIII, part. 3. 

Schol, Les choses qui sont, par accident, des causes d'espé- 
rance ou de crainte, on les nomme bons ou mauvais présages. Ces 
présages, en tant qu'ils sont pour nous des causes d'espérance ou 
de crainte, le sont en même temps de joie ou de tristesse ( par les 
Déf. de Vespèrance et de la crainte, quon trouve au Schol. II de 
la Propos. XVIII, part. 3), et en conséquence (par le Coroll. de la 
Propos. XV, part. 3) nous avons pour eux de l'amour et de la 
haine, et nous faisons effort (par la Propos. XXVIII,. part. 3) 
soit pour les employer comme moyens d'atteindre l'objet de nos 
espérances, soit pour les écarter comme des obstacles et des causes 
de crainte. En outre, il suit^le la Propos. XXV, part. 3, que la 
constitution naturelle de l'homme est telle qu'il croit facilement ce 
qu'il espère et difficilement ce qu'il appréhende, et que nos senli- 
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ments, à cet égard, sont toujours en deçà ou au delà de ce qui 
est juste. Telle est l'origine de ces superstitions qui en tout lieu 
tourmentent les humains. 

Du reste, je ne crois pas qu'il soit nécessaire d'expliquer 
ici les fluctuations qui proviennent de l'espérance et de la 
crainte, puisqu'il résulte de la seule définition de ces passions que 
l'espérance ne va pas sans la crainte, ni la crainte sans l'espé- 
rance (comme nous l'expliquerons plus amplement en son lieu) ; et 
comme il arrive, en outre, que nous .avons toujours de l'amour ou 
de la haine pour un objet, en tant que nous l'espérons ou le redou- 
tons, il s'ensuit que tout ce que nous avons dit sur l'amour et la 
haine, chacun peut aisément l'appliquer à l'espérance et à la crainte. 

Propos. LI. Différents hommes peuvent être affectés de façon 
différente par un seul et même objet, et le même homme peut aussi 
être affecté par un seul et même objet de façon différente dans des 
temps différents. 

Demonstr. Le corps humain est affecté de plusieurs façons par 
les corps extérieurs (en vertu du Post. 3, part.t). Deux hommes 
peuvent donc, dans le même temps, être affectés de différentes 
façons, et, conséquemment (par l'Âx. I, posé après le Lemm. 3, 
qui est après la Propos. XIII, part. 2), ils peuvent être affectés do 
façons différentes par un seul et même objet. De plus (par le même 
Post.) , le corps humain peut être affecté tantôt de telle façon, tantôt 
de telle autre, et conséquemment (par le même Axiome) il peut 
être affecté par un seul et même objet de façon différente dans des 
temps différents. C. Q. F. D. 

Schol. Nous voyons donc qu'il se peut faire qu'un homme haïsse 
ce qu'un autre aime, ou ne craigne point ce qu'un autre redoute; 
et aussi qu'un seul et même homme aime ce qu'autrefois il détes- 
tait, et qu'il ose aujourd'hui ce que la crainte l'avait empêché de 
faire hier, etc. En outre, chacun jugeant selon ses passions de ce 
qui est bien ou mal, meilleur ou pire (voyez le Schol. de la 
Propos. XXXIX, part. 3) , il s'ensuit que les hommes peuvent dif- 
férer dans leurs jugements autant que dans leurs passions 1 ; d'où 

1. Qu'il en puisse être de la sorte, bien que l'âme humaine soit une partie de 
l'entendement divin, c'est ce que nous avons fait *oir au Schol. de la Propos. XVII, 
part. 1. {Note de Spinoza.) 
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it «arrive que lorsque nous comparons les hommes, nous les distin- 
guons par la seule différence des passions, et nous donnons à ceux-ci 
le nom d'intrépides, à ceux-là, le nom de timides, et à d'autres, 
d'autres noms. Par exemple, j'appellerai, quant à moi, intrépide 
celui qui méprise un mal que je suis accoutumé à craindre; et si 
je remarque en outre que le désir qu'il éprouve de fuire du mal 
à ce qu'il hait, et du bien à ce qu'il aime, n'est point empêché par 
la crainte d'un mal qui, d'ordinaire, me retient, je l'appellerai au- 
dacieux : celui-là, au contraire, me paraîtra timide, qui redoute 
un mal que je sui9 accoutumé à braver: et si je remarque en 
outre que son désir est empêché par la crainte d'un mal qui ne 
peut, moi, me retenir, je dirai qu'il est pusillanime. Et chacun ju- 
gera, comme moi, suivant ses sentiments particuliers. 

Enfin, la nature humaine étant ainsi faite et nos jugements incon- 
stants a ce point; si l'on ajoute que l'homme ne juge souvent des 
choses que par ses passions, et que souvent aussi les objets qu'il 
se représente comme des causes de joie ou de tristesse, et qu'il 
s'efforce en conséquence d'attirer à lui ou d'en éloigner (par la 
Propos. XXVIII, part. 3), sont des objets tout imaginaires (pour 
ne point parler ici de tout ce qui a été expliqué dans la seconde 
partie touchant l'incertitude des choses) , il est aisé de concevoir 
que l'homme est souvent pour beaucoup dans la cause de sa^ tris- 
tesse comme do sa joie; en d'autres termes, que sa tristesse et sa 
joie sont souvent accompagnées de l'idée de soi-même comme 
cause; d'où l'on peut comprendre ce que c'est que repentir et paix 
intérieure. Le repentir est une tristesse accompagnée de l'idée de 
soi-même; et la paix intérieure, une joie accompagnée de l'idée 
de soi-même : toujours à titre de cause ; et ces passions ont une 
ircs-grande force, parce que les hommes croient être libres (voyez 
la Propos. XL IX y part. 3). 

Pnopos. LU. Tout objet que nous avons déjà vu avec d'autres 
ohjet* f ou en qui nous n'imaginons rien qui ne soit commun à 
l^usieurs , nous ne le contemplerons pas aussi long-temps que celui 
en qui nous imaginons quelque chose de singulier. 

Dkmonstr. En même temps que nous nous représentons un objet 
que nous avons déjà vu avec d'autres objets, nous nous rappelons 
ceux-ci (parla Propos. XVIII, part. 2, et son Schol), et de cette 
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façon, de la contemplation du premier objet nous allons aussitôt 
à celle des autres. Il en est de môme d'un objet en qui nous 
n'imaginons rien qui ne soit commun à plusieurs. Car, par hypo- 
thèse, nous n'apercevons rien en lui que nous n'ayons déjà vu dans 
les autres. Au contraire, quand on suppose que nous imaginons 
en un certain objet quelque chose que nous n'avons point vu au- 
paravant, c'est comme si l'on disait que l'âme, tant qu'elle con- 
temple cet objet, n'a en elle-môme aucun autre objet qui la puisse 
faire aller de la contemplation du premier à une autre contem- 
plation; et en conséquence, elle est déterminée à contempler ce 
premier objet d'une manière exclusive. Donc tout objet, etc. 
C. Q. F. D. 

Scuol. Cette affection de l'âme, savoir, la représentation d'une 
chose singulière, en tant qu'elle est dans l'âme, à l'exclusion 
de toute autre représentation, se nomme admiration; quand elle 
est excitée en nous par un objet que nous redoutons, on la 
nomme consternation ; parce qu'alors cette affection attache notre 
âme avec une telle force qu'elle est incapable de penser à 
d'autres objets, qui cependant pourraient la délivrer du mal 
qu'elle craint. Quand l'objet de notre admiration c'est la prudence 
de quelque personne, ou son industrie, ou choses semblables, on 
donne à ce sentiment le nom de vénération, parce qu'il nous déter- 
mine à considérer la personne que nous admirons comme très-su- 
périeure à nous. D'autres fois il prend le nom d'horreur, si c'est la 
colère ou la haine d'un homme qui excite notre admiration. Enlin, 
quand il nous arrive d'admirer la prudence ou l'industrie d'une 
personne aimée, l'amour alors s'en augmente [par la Propos. XII , 
part. 3) ; et cet amour accompagne d'admiration ou de vénération, 
nous l'appelons dévotion. On peut concevoir de la même façon que 
la haine, l'espérance, la sécurité, et d'autres affections encore, so 
trouvent unies à l'admiration; et par conséquent il nous serait 
aisé do déduire de cette analyse un nombre de passions plus grand 
qu'il n'y a de mots reçus pour les exprimer, ce qui fait bien voir 
que les noms des passions ont été formés d'après l'usage vulgaire 
bien plus que d'après une analyse approfondie. 

A l'admiration s'oppose le mépris, dont la cause est pourtant le 
plus souvent que nous sommes déterminés, quand nous voyons 
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quelqu'un admirer, aimer, craindre un certain objet, ou quand cet 
objet nous parait au premier aspect semblable à ceux que nous 
admirons, que nous aimons, que nous craignons, nous sommes, 
dis-jo, déterminés à l'admirer, à l'aimer, à le craindre. Mais s'il 
arrive que la présence de cet objet ou qu'un examen plus attentif 
nous force de reconnaître en lui l'absence de tout ce qui pouvait 
exciter notre admiration, notre amour, notre crainte, l'âme alors se 
trouve déterminée par la présence même de cet objet à penser 
beaucoup plus aux qualités qu'il ne possède pas qu'à celles qu'il 
possède ; tandis qu'elle est accoutumée, à l'aspect d'un objet pré- 
sent, à remarquer surtout les qualités qui sont en lui. De môme 
que la dévotion provient de l'admiration qu'on a pour un objet 
aimé , la dérision a sa source dans le mépris d'une personne qu'on 
hait ou qu'on redoute; et le dédain naît du mépris de la sottise, 
comme la vénération naît de l'admiration de la prudence. Enfin l'on 
peut concevoir l'union de l'amour, de l'espérance, delà gloire et des 
autres passions avec le mépris, et en déduire une foule de passions 
nouvelles qui n'ont pas reçu de l'usage des noms particuliers. 

Propos. LUI. Quand l'âme se contemple sot-môme et avec soi sa 
puissance d'action, elle se réjouit; et d'autant plus qu'elle se repré- 
sente plus distinctement et soi-même et sa puissance d'action. 

Démonstr. L'homme ne se connaît soi-même que par les affec- 
tions de son corps et les idées de ces affections (en vertu des 
Propos. XIX et XXIII , part. 2). Quand donc il arrive que l'âme 
se peut contempler soi-même, par cela même on suppose qu'elle 
passe à une perfection plus grande , c'est-à-dire {par le Schol. de la 
Propos. II, part. 3) qu'elle éprouve de la joie, et une joie d'autant 
plus grande qu'elle peut se représenter plus distinctement et soi- 
même et sa puissance d'action. C. Q. F. D. 

Coroll. Plus l'homme s'imagine qu'il est l'objet des louanges 
d'autrui , plus cette joie est alimentée dans son âme. Plus, en effet, 
il se représente soi-même de la sorte, plus grande il imagine la 
joie que les autres éprouvent à cause de lui , et à laquelle il joint 
l'idée de lui-même {par le Schol. de la Propos. XXIX, part. 3 * ) , 
et conséquemment (par la Propos. XXVII. part. 3) plus grande 

I. N'est-ce pas plutôt la Propos. XXX, part. 3, à laquelle renvoie Ici Spinoza? 
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sera la joie qu'il éprouvera , et cette joie sera accompagnée de 
l'idée de lui-même. C. Q. F. D. 

Propos. LIV. Lâme ne s'efforce d'imaginer que les choses qui af- 
firment ou posent sa puissance d'agir. 

Démonstr. L'effort de l'âme ou sa puissance, c'est l'essence même 
de l'àme (par la Propos. VII, part. 3). Or, l'essence de l'àme n'af- 
firme que ce que l'âme est et ce qu'elle peut, et non pas ce qu elle 
n'est pas et ce qu'elle ne peut (cela est de soi évident). Par con- 
séquent, l'àme ne s'efforce d'imaginer que les choses qui affirment 
ou qui posent sa puissance d'action. C. Q. F. D. 

Propos. LV. Lorsque lâme se représente sa propre impuissance, 
elle est par là même attristée. 

Démonstr. L'essence de l'âme exprime seulement ce que 1 ame 
est et ce qu'elle peut : en d'autres termes , il est de la nature de 
l'âme de se représenter seulement les choses qui affirment ou posent 
sa puissance. d'action [par la Propos, précéd.). Lors donc que nous 
disons que l'âme, en s'apercevant soi-même, se représente son 
impuissance, nous ne disons rien autre chose sinon que l'âme, 
quand elle s'efforce de se représenter quelque chose qui pose sa 
puissance d'agir, sent cet effort empêché; en d'autres termes (par 
le Schol. de la Propos. XI, part. 3) , elle est attristée. C. Q. F. D. 

Coroll. Si l'on se représente qu'on est l'objet du blâme d'autrui , 
cette tristesse en est de plus en plus accrue ; ce qui se démontre 
de la même façon que le Coroll. de la Propos. LUI, part. 3. 

Schol. Cette tristesse, accompagnée de l'idée de notre fai- 
blesse, se nomme humilité; et l'on appelle contentement de soi ou 
paix intérieure la joie qui provient pour nous de la contemplation 
de notre être. Or, comme cette joie se reproduit chaque fois que 
l'homme considère ses vertus, c'est-à-dire sa puissance d'agir, 
il arrive que chacun se plaît à raconter ses propres actions 
et à déployer les forces de son corps et de son âme, et c'est ce qui 
fait que les hommes sont souvent insupportables les uns pour les 
autres. De là vient aussi que l'envie est une passion naturelle aux 
hommes (voyez le Schol. de la Propos. XXIV et le Schol, de la 
Prop. XXXII, part. 3), et qu'ils sont disposés à se réjouir de la 
faiblesse de leurs égaux ou à s'affiiger de leur force. Chaque fois, 
en effet, qu'un homme se représente ses propres actions, il éprouve 
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de la joie (par la Propos. LUI, part. 3 ) , et une joie d'autant plus 
grande qu'il y reconnaît plus de perfection et les imagine d'une 
façon plus distincte ; en d'autres termes (par ce qui a été dit dans le 
Schol. 1 de la Propos. XL , part. 2), il est d'autant plus joyeux 
qu'il distingue davantage ses propres actions de celles d'autrui 
et les peut mieux considérer comme des choses singulières. Par 
conséquent, le plaisir le plus grand que l'on puisse trouver dans la 
contemplation de soi-même, c'est d'y considérer quelque qualité 
qui ne se rencontre pas dans le reste des hommes. Si donc ce qu'on 
affirme de soi-même se rapporte à l'idée universelle de l'homme 
ou de l'animal , la joie qu'on éprouve en sera beaucoup moins vive ; 
et l'on ressentira même de la tristesse si l'on se représente ses 
propres actions comme inférieures à celles d'autrui. Or, cette tris- 
tesse, on ne manquera pas de faire effort pour s'en délivrer (par 
la Propos. XXVIII, part. 3), et le moyen d'y parvenir, ce sera 
d'expliquer les actions d'autrui de la manière la plus défavorable 
et de relever autant que possible les siennes propres. On voit donc 
que les hommes sont naturellement enclins à la haine et à l'envie; 
et l'éducation fortifie encore ce penchant, car c'est l'habitude des 
parents d'exciter les enfants à la vertu par le seul aiguillon de 
l'honneur et de l'envie. On pourrait cependant objecter ici que nous 
admirons souvent les actions des autres hommes et les entourons 
de nos respects. Pour dissiper ce scrupule , j'ajouterai le Corollaire 
qui va suivre. 

Coroll. Personne ne conçoit d'envie pour la vertu , si ce n'est 
dans son égal. 

Démonstr. L'envie, c'est la haine elle-même (voyez le Schol. de 
la Propos. XXIV, part. 3), c'est*à-dire (par le Schol. de la Pro- 
pos. XII! y part. 3) une tristesse, ou une affection par laquelle 
(voyez le Schol. de la Propos. XI, part. 3) la puissance d'agir de 
l'homme se trouve empêchée. Or, l'homme ne s'efforce et ne désire 
d'accomplir d'autres actions que celles qui peuvent résulter de sa 
nature déterminée (par le Schol. de la Propos. IX, part. 3). En 
conséquence, personne ne désirera jamais affirmer de soi-même 
aucune puissance ou (ce qui est la même chose) aucune vertu qui 
soit étrangère à sa nature et propre à une nature différente ; et 
ainsi notre désir ne se trouvera point empêché , en d'autres termes 
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(par le Schul. de la Propos. XI, part. 3) nous ne serons point attristés, 
quand nous apercevrons quelque vertu en une personne qui ne 
nous ressemble pas, et nous n'éprouverons pour elle aucune envie. 
Il en arrivera tout autrement s'il s'agit d'un de nos égaux , puisque, 
par hypothèse , il y a dès lors entre lui ; et nous ressemblance de 
nature. C. Q. F. D. 

Schol. Lors donc que nous avons dit dans le Schol. de la Pro- 
pos. LU , part. 3 , que notre vénération pour un homme vient de 
ce que nous admirons sa prudence, sa force d'âme, etc., il est 
bien entendu (et cela résulte de la Propos, elle-même) que nous 
nous représentons alors ces vertus , non pas comme communes à 
l'espèce humaine, mais comme des qualités exclusivement propres 
à celui que nous vénérons; et de là vient que nous ne les lui en- 
vions pas plus que nous ne faisons la hauteur aux arbres et la force 
aux lions. 

Propos. LVI. Autant il y a d'espèces d'objets qui nous affectent , 
autant il faut reconnaître d'espèces de joie, de tristesse et de désir; 
et en général de toutes les passions qui sont composées de celles-là, 
comme la fluctuation , par exemple , ou qui en dérivent , comme 
l'amour, la haine, l'espérance, la crainte, etc. 

Démonstr. La joie et la tristesse, et conséquemment toutes les 
affections qui en sont composées ou qui en dérivent, sont des affec- 
tions passives (par le Schol. de la Propos. A7, part. 3). Or, nous 
éprouvons nécessairement ce genre d'affection (par la Propos. I , 
part. 3) en tant que nous avons des idées inadéquates ; et nous ne 
les éprouvons qu'en tant que nous avons de telles idées (par la 
Propos. III, part. 3) ; en d'autres termes ( voyez le Schol. de la 
Propos. XL, part. 2), notre Ame ne pâtit qu'en tant qu'elle imagine, 
ou en tant qu'elle est affectée [voyez la Propos. XVII, part. 2, avec 
son Schol.) d'une passion qui enveloppe la nature de notre corps et 
celle d'un corps extérieur. Ainsi donc la nature de chacune de nos 
passions doit nécessairement être expliquée de telle façon qu'elle 
exprime la nature de l'objet dont nous Sommes affectés. Par exem- 
ple , la joie qui provient de l'objet A doit exprimer la nature de ce 
même objet A ; et la joie qui provient de l'objet B, celle de ce même 
objet B; et conséquemment ces deux sentiments de joie sont diffé- 
rents de leur hatnre, parce quêtes causes dont ils proviennent ont 
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une nature différente. De môme, un sentiment de tristesse qui pro- 
vient d'un certain objet est différent , de sa nature , de la tris- 
tesse qui provient d'une autre cause : il faut concevoir qu'il en est 
de même pour l'amour, la haine, l'espérance, la crainte, la fluc- 
tuation, etc. ; d'où il suit qu'il y a nécessairement autant d'espèces 
de joie, de tristesse, d'amour, de haine, etc., qu'il y a d'espèces 
d'objets par lesquels nous sommes affectés. 

Or, le désir étant l'essence ou la nature de chaque homme, en 
tant qu'il est déterminé par telle constitution donnée à agir de telle 
façon (voir le Schol. de la Propos. IX, part. 3), il s'ensuit que cha- 
que homme, suivant qu'il est affecté par les causes extérieures de 
telle ou telle espèce de joie, de tristesse, d'amour, de haine , etc., 
c'est-à-dire suivant que sa nature est constituée de telle ou telle 
façon, éprouve nécessairement tel ou tel désir; et il est nécessaire 
aussi qu'il y ait entre la nature d'un désir et celle d'un autre désir 
autant de différence qu'entre les affections où chacun de ces désirs 
prend son origine. Donc, autant il y a d'espèces de joie, de tris- 
tesse, d'amour, etc., et conséquemment (par ce qui vient d'être 
prouvé) autant il y a d'espèces d'objets qui nous affectent, et au- 
tant il y a d'espèces de désirs. C. Q. F. D. 

Schol. Entre les différentes espèces de passions, lesquelles 
doivent être en très-grand nombre (d'après la Propos, précé- 
dente), il en est qui sont particulièrement célèbres, comme l'in- 
tempérance, l'ivrognerie, le libertinage, l'avarice, l'ambition. 
Toutes ces passions se résolvent dans les notions de l'amour 
et du désir, et ne sont autre chose que l'amour et le désir rap- 
portés à leurs objets. Nous n'entendons, en effet, par l'intempé- 
rance, l'ivrognerie, le libertinage, l'avarice et l'ambition, rien 
autre chose qu'un amour ou un désir immodéré des festins, des 
boissons, des femmes, de la richesse et de la gloire. On remar- 
quera que ces passions, en tant qu'on ne les distingue les unes 
des autres que par leurs objets, n'ont pas de contraires. Car la 
tempérance, la sobriété, la chasteté, qu'on oppose à l'intempé- 
rance , à l'ivrognerie , au libertinage , ne sont pas des passions , 
elles marquent la puissance dont l'âme dispose pour modérer les 
passions. 

Quant aux autres espèces de passions , je ne puis les expliquer 
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ici (parce qu'elles sont aussi nombreuses que les objets qui les pro- 
duisent) , et je pourrais le faire, que cela serait inutile. Car, pour le 
but que je me propose en ce moment, qui est de déterminer la force 
des passions et celle dont l'âme dispose à leur égard , il suffit d'a- 
voir une définition générale de chaque passion. Il suffit, dis-je, de 
comprendre les propriétés générales des passions et de l'âme pour 
déterminer quelle est la nature et le degré de la puissance que 
l'âme possède pour modérer et contenir les passions. Ainsi donc , 
bien qu'il y ait une grande différence entre tel et tel amour, telle et 
telle haine, tel et tel désir, par exemple, entre l'amour qu'on a pour 
ses enfants et celui qu'on a pour une épouse, il n'est point néces- 
saire à notre objet de connaître ces différences, et de pousser plus 
loin la recherche de la nature et de l'origine des passions. 

Propos. LVII. Toute passion d'un individu quelconque diffère de 
la passion d'un autre individu autant que l'essence du premier dif- 
fère de celle du second. 

Démonstr. Cette proposition résulte évidemment de l'Axiome I, 
qu'on peut voir après le Lemme III, placé après la Schol. de la 
Propos. XIII , part. 2. Cependant nous la démontrerons à l'aide 
des définitions des trois passions primitives. 

Toutes les passions se rapportent au désir, à la joie et à la tris- 
tesse ; cela résulte des définitions données plus haut. Or, le désir est 
la nature même ou l'essence de chaque individu (voyez-en la Déf. 
dans le Schol. de la Propos. IX, part. 3). Donc, le désir de chaque 
individu diffère de celui d'un autre individu autant que diffèrent 
leurs natures ou leurs essences. De plus, la joie et la tristesse sont 
des passions par lesquelles la puissance de chaque individu , c'est- 
à-dire son effort pour persévérer dans son être, est augmentée ou 
diminuée , favorisée ou empêchée (par la Propos. XI, part. 3 et 
son Schol). Or, cet effort pour persévérer dans son être , en tant 
qu'il se rapporte en même temps à l'âme et au corps, c'est pour 
nous l'appétit et le désir (par le Schol. de la Propos. IX, part. 3). 
Donc la tristesse et la joie, c'est le désir même ou l'appétit, en tant 
qu'il est augmenté ou diminué, favorisé ou empêché par les causes 
extérieures, ce qui revient à dire (par le même Schol.) que c'est la 
nature même de chaque individu : d'où il suit que la joie ou la, tris- 
tesse de chaque individu diffère de celle d'un autre , autant que la 
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nature ou l'essence du premier diffère de relie du second. En con- 
séquence, toute affection d'un individu quelconque diffère de celle 
d'un autre individu autant que, etc. C. Q. F. D. 

Schol. Il suit de là que les passions des animaux que nous 
appelons privés de raison (car nous ne pouvons, connaissant l'o- 
rigine de l'Ame, refuser aux bêtes le sentiment) doivent diffé- 
rer des passions des hommes autant que leur nature diffère 
de la nature humaine. Le cheval et l'homme obéissent tous 
deux à l'appétit de la génération; mais chez celui-là, l'appétit est 
tout animal; chez celui-ci, il a le caractère d'un penchant humain. 
De même , il doit y avoir de la différence entre les penchants et 
les appétits des insectes, et ceux des poissons, des oiseaux. Ainsi 
donc, quoique chaque individu vive content de sa nature et y trouve 
son bonheur, cette vie, ce bonheur ne sont antre chose que l'idée 
ou l'Ame de ce même individu , et c'est pourquoi il y a entre le 
bonheur de l'un et celui de l'autre autant de diversité qu'entre 
leurs essences. Enfin, il résulte aussi de la Proposition précédente 
que la différence n'est pas médiocre entre le bonheur que peut res- 
sentir un ivrogne et celui qui est goûté par un philosophe , et c'est 
une remarque que j'ai tenu à faire ici en passant. Voilà ce que 
j'avais à dire des affections qui se rapportent à l'homme en tant 
qu'il pAtit. Il me reste à ajouter quelques mots sur celles qui se 
rapportent à l'homme en tant qu'il agit. 

Propos. LVIII. Outre cette pie et ce désir qui sont des affec- 
tions passives , il y a d'autres joies et d'autres désirs qui se rap- 
portent à nous en tant que nous agissons. 

Démons™. Q uan d l'Ame se conçoit elle-même et sa puissance 
d'action , elle se réjouit (par la Propos. LUI, part. 3) : or l'Ame se 
contemple nécessairement elle-même quand elle conçoit une idée 
vraie ou adéquate (par la Propos. XLIII , part. 2). D'un autre 
côté , l'Ame conçoit quelques idées adéquates (par le Schol. II Ée 
la Propos. XL, part. 2). Donc elle se réjouit en tant qu'elle conçoit 
des idées adéquates, c'est-à-dire (par la Propos, f , part. 3) en 
tant qu'elle agit. En outre , l'Ame , en tant qu'elle a des idées soit 
claires et distinctes, soit confuses, fait effort pour persévérer dârts 
son être [par la Propos. IX, part. 3) : or, cet effort pour nous . 
c'est !e désir (par le Schol. de cette même Propos.}. Donc le désir se 
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rapporte aussi en nous , en tant que nous pensons , c'est-à-dire 
(par la Propos. I, part. 3) en tant que nous agissons. C. Q. F. D. 

Propos. LIX. Entre toutes les passions qui se rapportent à l'âme, 
en tant quelle agit, il n'en est aucune qui ne se rapporte à la joie 
ou au désir. 

Démonstr. toutes les (passions se rapportent au désir, à là joie 
ou à la tristesse; les définitions que nous avons données plus haut 
rétablissent ; or, nous entendons par tristesse ce qui diminue ou 
empêche la puissance de penser de l'âme 1 (par la Propos. XI , 
part. 3, et son Schol.). Par conséquent, en tant que l'âme ëst at- 
tristée , sa puissance de penser, c'est-à-dire ( par la Propos, t, 
part. 3) d'agir, est diminuée ou empêchée; par conséquent aucune 
affection de tristesse ne se peut rapporter à l'âme en tant qu'elle 
agit, mars seulement les affections de la joie et du désir, lesquelles 
(par ta Propos, prêcéâ.) se rapportent à l'âme sous ce point de vue. 

Schol. Tontes les actions qui résultent de cet ordre d'affec- 
tions qui se rapportent à l'âme en tant Qu'elle ktense, constituent 
îa force d'âme. ïl y a deux espèces de force d'âme , savoir : 
l'intrépidité et là générosité. Tentends par intrépidité, ce désir 
qui porte chacun âe nous à faire effort pour conserver son être eh 
vertu des seuls commandements de la raison, l'entends par fiénéro- 
site, ce désir qui porte chacun de nous, éà vertu des seuls comman- 
dements de la raison, à faite effort pour aider les autres notâmes et se 
les attacher par les liens de Vàmitié. Ainsi donc, ces actions qui he 
tendent qu'à l'intérêt particulier de l'agent, je le3 rapporte â l'in- 
trépidité , et à là générosité celles qui tendent eh outre à l'intérêt 
daulrui. De cette fôçôn, la tempérance, !â sobriété, là présence 
d'esprit dans le danger, etc., sont des espèces particulières d'intré- 
pidité ; la modestie , là clémence , etc., sont des espèces de géné- 
rosité. 

Il me semble maintenant que j'ai expliqué t>âr ce qui précède 
les principales passions de l'âme, et ces fluctuations Intérieures qui 
naissent des combinaisons diverses des trois passions primitives, lë 
désir, la joie et la tristesse; et je crois avoir ramerié tous ces phé- 

l. L'édition de 1677, Paulus et Gfrœrer s'accordent pour donner : Per frùti- 
iiam aulem inlelligimus quod menti* cogitandi. Ce texte est évidemment cor- 
rompu. Au lieu de »/tW, je lis it/quo^ 
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nomènes à leurs premiers principes. On voit par là que nous som- 
mes agités en mille façons par les causes extérieures; et, comme 
les flots de la mer soulevés par des vents contraires, notre urne flotte 
entre les passions , dans l'ignorance de l'avenir et de sa destinée. 

Du reste , comme je l'ai dit , je n'ai point voulu montrer toutes 
les complications possibles des passions humaines , mais seulement 
les plus importantes; car en suivant la môme voie que ci-dessus, 
il m'eût été facile de faire voir que l'amour se joint au repentir, 
au dédain, à la honte ; mais je crois qu'il est bien établi pour tout 
le monde, d'après ce qui précède, que les passions se peuvent com- 
biner les unes avec les autres de tant de manières, et qu'il en ré- 
sulte des variétés si nombreuses, qu'il est impossible d'en fixer le 
nombre. Or, il suffit à mon but d'avoir examiné seulement les prin- 
cipales passions; et quant à analyser les autres, ce serait un objet 
de curiosité plutôt que d'utilité. Toutefois, j'ai une dernière remar- 
que à faire au sujet de l'amour, qui est qu'il arrive souvent, quand 
nous jouissons d'un objet désiré , que le corps acquiert par cette 
jouissance une disposition nouvelle qui lui imprime de nouvelles 
déterminations, de telle sorte qu'il se forme en lui d'autres images 
des choses, et par suite l'âme commence à imaginer d'une manière 
différente et à former d'autres désirs. Par exemple, quand nous 
imaginons un objet dont la saveur nous est habituellement agréable, 
nous désirons de jouir de cet objet, c'est-à-dire de le manger; or, 
tandis que nous le mangeons , l'estomac se remplit et le corps se 
trouve disposé d'une nouvelle manière. Les choses en étant là, si 
l'image de ce mets présent à nos yeux vient à se représenter et 
avec elle le désir de manger, il arrivera que la nouvelle disposition 
de notre corps s'opposera à ce désir, et la présence de l'objet que 
nous aimons nous deviendra désagréable ; c'est là ce qu'on ap- 
pelle le dégoût, l'ennui. 

Du reste, j'ai négligé de marquer les affections extérieures qu'on 
observe dans le développement des passions , comme le tremble- 
ment des membres, la pâleur, les sanglots, le rire, etc., parce que 
ces affections se rapportent exclusivement au corps sans aucune 
relation à l'âme. Je termine par la définition des passions, et je 
vais , en conséquence , les ranger ici par ordre , en intercalant les 
pt>serv8tionp convenables. 
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APPENDICE. 

DÉFINITION DES PASSIONS. 

Dép. I. Le désir, c'est l'essence même de l'homme, en tant 
qu'elle est conçue comme déterminée à quelque action par une de 
ses affections quelconque. 

Explication. Nous avons dit plus haut , dans le Scholie de la 
Propos. IX, part. 3, que le désir, c'est l'appétit avec conscience de 
lui-même; et l'appétit, c'est l'essence même de l'homme, en tant 
que déterminée aux actions qui servent à sa conservation. Mais 
nous avons eu soin d'avertir dans ce même Scholie que nous ne 
reconnaissions aucune différence entre l'appétit humain et le désir. 
Que l'homme, en effet, ait ou non conscience de son appétit, cet 
appétit reste une seule et même chose ; et c'est pour cela que je n'ai 
pas voulu, craignant deparaitre tomber dans une tautologie, ex- 
pliquer le désir par l'appétit; je me suis appliqué, au contraire, 
à le définir de telle sorte que tous les efforts de la nature humaine 
que nous appelons appétit, volonté, désir, mouvement spontané, 
fussent compris ensemble dans une seule définition. J'aurais pu dire, 
en effet, que le désir, c'est l'essence même de l'homme en tant qu'on 
la conçoit comme déterminée à quelque action; mais de cette défi- 
nition il ne résulterait pas (par la Propos. XXIII, part. 2), que 
l'âme pût avoir conscience de son désir et de son appétit. C'est pour- 
quoi, afin d'envelopper dans ma définition la cause de cette con- 
science que nous avons de nos désirs , il a été nécessaire ( par la 
même Propos.) d'ajouter : en tant qu'elle est déterminée par une 
de ses affections quelconque, etc. En effet , par une affection de 
l'essence de l'homme, nous entendons un état quelconque de cette 
même essence, soit inné, soit conçu par son rapport au seul attri- 
but de la pensée , ou par son rapport au seul attribut de l'éten- 
due, soit enfin rapporté à la fois à l'un et l'autre de ces attributs. 
J'entendrai donc, par le mot désir, tous les efforts, mouvements, 
appétits, volilions qui varient avec les divers états d'un même 
homme, et souvent sont si opposés les uns aux autres que l'homme, 
tiré en mille sens divers, ne sait plus quelle direction il doit 
suivre. 
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II. La joie est le passage d'une moindre perfection à une per- 
fection plus grande. 

III - La tristesse est le passage d'une perfection plus grande à 
une moindre perfection. 

Explication. Je dis que ta joie est un passage à ta perfection. 
En effet, elle n'est pas la perfection elle-même. Si V homme, en effet , 
naissait arec cette perfection où il passe par la joie, il ne ressen- 
tirait aucune joie à la posséder; et c'est ce qui est plus clair encore 
pour l'affection opposée, la tristesse. Car personne ne peut nier 
que la tristesse ne consiste dans le passage à une moindre perfection, 
et non dans cette perfection elle-même , puisqu'il est visiblement 
impossible que l'homme, de ce qu'il participe à une certaine per- 
fection, en ressente de la tristesse. Et nous ne pouvons pas dire que 
la tristesse consiste dans la privation d'une perfection plus grande; 
car une privation, ce n'est rten. Or, la passion de la tristesse étant 
une chose actuelle, ne peut donc être que le passage actuel à une 
moindre perfection , en d'autres termes, un acte par lequel là puis- 
sance d'agir de l'homme est diminuée ou empêchée (voir le Schol. 
de la Prop. XI, part. 3). Du reste, j'omets ici les définitions de l'hi- 
larité, du chatouillement, de la mélancolie et de la douleur, parte 
quelles se rapportent principalement au corps et ne sont que des 
espèces de joie et de tristesse. 

IV. L'admiration est cette façon d'imaginer un objet qui atta- 
che l'âme exclusivement par le caractère singulier de cette repré- 
sentation qui ne ressemble à aucune autre (voy. Pro^ws. LII et 
son Schol.). 

Explic. Nous avons montré, dans le Schol. de la Propos. XVflf, 
part. 2, par quelle cause l'Ame va de la contemplation d'un certain 
objet à la pensée d'un autre objet, savoir, parce que les images de 
tes objets sont ainsi enchaînées Vune à Vautre et dans un tel ordre 
que celle-ci suit celle-là. Or cela ne peut arriver quand l'âme con- 
sidère une image qui lui est nouvelle. Elle doit donc y rester attachée 
jusqu'à ce que d'autres causes la déterminent à de nouvelles pensées. 
On voit par là que la représentation d'une chose qui nous est nouvelle 
est de la même nature, quand on la considère en elle-même, que 
toutes les autres représentations ; et c'est pourquoi je ne compte pas 
l'admiration au nombre des passions, ne voyant aucune raison de 
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l'y comprendre, puisque cette contention de Vâme ne vient d'aucune 
cause positive, mais seulement de Vabsence d'une cause qui déter- 
mine l'imagination à passer d'un objet à un autre. Je ne reconnais 
donc (comme j'en ai déjà averti au Schol. de la Propos. XI, part. 3) 
que trois affections primitives ou principales, qui sont la joie, la tris- 
tesse et le désir ; et si j'ai parlé de l'admiration, c'est que l'usage a 
donné à certaines passions qui dérivent des trois passions primiti- 
ves des noms particuliers quand elles ont rapport aux objets que 
nous admirons. C'est aussi cette raison qui m'engage à joindre ici 
la définition du mépris. 

V. Le mépris est cette façon d'imaginer qui touche l'âme à un 
si faible degré qu'elle est moins portée par la présence de l'objet 
qu'elle se représente à considérer ce qu'il n'a pas que ce qu'il a. 
(Vay. le Schol. de la Propos. LU, part. 3.) 

J'omets ici les définitions de la vénération et du dédain, parce 
qu aucune passion, que je sache, n'emprunte son nom à celles-là. 

VI. L'amour est un sentiment de joie accompagné de l'idée de sa 
cause extérieure. 

Explic. Cette définition marque assez clairement l'essence de 
l'amour; celle des auteurs qui ont donné cette autre définition : 
Aimer, c'est vouloir s'unir à l'objet aimé, exprime une propriété de 
l'amour et non son essence; et comme ces auteurs n'avaient pas 
assez approfondi l'essence de l'amour, ils n'ont pu avoir aucun con- 
cept clair de ses propriétés, ce qui a rendu leur définition obscure, 
au jugement de tout le monde, ^fais il faut observer qu'en disafit 
que c'est une propriété de l'amant de vouloir s'unir à l'objet aimé, 
je n'entends pas par ce vouloir un consentement de l'âme, une déter- 
mination délibérée, une libre décision enfin {car tout cela est fanta- 
stique, comme je l'ai démontré Propos. LXVUI, part. 2); je n'en- 
tends pas non plus le désir de s'unir à l'objet aimé quand il est 
absent, ou de continuer à jouir de sa présence quand il est devant 
nous ; car V amour peut se concevoir abstraction faite de ce désir. 
J'entends par ce vouloir la paix intérieure de l'amant en présence de 
l'objet aimé, laquelle ajoute à sa joie, ou du moins lui donne un 
aliment. 

VII. La haine, c'est la tristesse avec l'idée de sa cause extérieure. 
Explic. Les remarques à faire sur la haine résultent assez clai- 
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renient de celles qui précèdent sur l'amour. (Yoy. en outre le Schol. 
delà Propos. XI, part. 3). 

VIII. L'inclination est un sentiment de joie accompagné de l'idée 
d'un objet qui est pour nous une cause accidentelle de joie. 

IX. L'aversion est un sentiment de tristesse accompagné de l'idée 
d'un objet qui est pour nous une cause accidentelle de tristesse. 
( Voy. sur ces deux passions le Schol. de la Propos. AT, part. 3.) 

X. La dévotion, c'est l'amour d'un objet qu'on admire. 
Explic. Nous avons montré dans la Propos. LU, part. 3, que 

l admiration nait de la nouveauté des choses. Si donc il arrive que 
nous venions à imaginer souvent un objet que nous admirons, nous 
cesserons de Vadmirer. Ce qui fait voir que la passion de la dévo- 
tion dégénère aisément en simple amour. 

XI. La dérision est un sentiment de joie qui provient de ce que 
nous imaginons dans un objet détesté quelque chose qui nous in- 
spire du mépris. 

Explic. En tant que nous méprisons un objet détesté, nous en 
nions V existence (voir le Schol. de la Propos. LII, part. 3), et par- 
tant nous éprouvons de la joie (par la Propos. XX, part. 3). Mais 
comme on suppose ici que V objet de notre dérision est cependant 
aussi l'objet de notre haine , il s'ensuit que cette joie n'est pas une 
joie solide. (Voy. le Schol. de la Propos. XLV1I, part. 3.) 

XII. L'espérance est une joie mal assurée qui provient de l'idée 
d'une chose future ou passée dont l'événement nous laisse quelque 
doute. 

XIII. La crainte est une tristesse mal assurée qui provient de 
l'idée d'une chose future ou passée dont l'événement nous laisse 
quelque doute. 

Explic // suit de ces définitions qu'il h 1 y a pas d'espérance sans 
crainte, ni de crainte sans espérance. En effet, celui dont le cœur 
est suspendu à l'espérance et qui doute que l'événement soit d'accord 
avec ses désirs, celui-là est supposé se représenter certaines choses 
qui excluent celle qu'il souhaite, et par cet endroit il doit être saisi 
de tristesse (par la Propos. XIX, part. 3) ; par conséquent, au mo- 
ment où il espère, il doit en même temps craindre. Au contraire, 
celui qui est dans la crainte, c'est-à-dire dans l'iîicertitudc 
d'un événement qu'il déteste, doit aussi se représenter quelque chose 
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qui en exclue l 'existence; et par suite (par la Propos. XX, part. 3), 
il éprouve de la joie : d'où il s'ensuit que par cet endroit il a de 
l'espérance. 

XIV. La sécurité est un sentiment de joie qui provient de l'idée 
d'une chose future ou passée sur laquelle toute caùse d'incertitude 
est disparue. 

XV. Le désespoir est un sentiment de tristesse qui provient de 
l'idée d'une chose future ou passée sur laquelle toute cause d'in- 
certitude est disparue. 

Explic. La sécurité naît donc de Vespérance, et le désespoir de 
la crainte , dès que nous n'avons plus de cause d'incertitude sur 
l'objet désiré ou redouté ; et cela arrive quand l'imagination nous 
fait regarder une chose passée ou future comme présente, ou bien 
nous représente d'autres objets qui excluent l'existence de ceux qui 
nous causaient de V incertitude. En effet, bien que nous ne puissions 
jamais (par le CorolL de la Propos. XXXI, part. 2) être certains 
de l'avenir touchant les choses particulières, il peut arriver toute- 
fois que nous n'en doutions nullement; car autre chose est (nous 
l'avons montré au Schol. de la Propos. XLIX, part. 2) ne pas 
douter d'une chose et en avoir la certitude ; et il peut arriver, en 
conséquence, que nous éprouvions à imaginer une chose passée ou 
future le même sentiment de joie ou de tristesse que nous fait res- 
sentir une chose présente , comme nous lavons démontré dans la 
Propos. XVIII, part. 3, à laquelle on peut recourir ainsi qu'à son 
Scholie. 

XVI. Le contentement est un sentiment de joie accompagné de 
l'idée d'une chose passée qui est arrivée contre notre espérance. 

XVII. Le remords est un sentiment de tristesse accompagné de 
l'idée d'une chose passée qui est arrivée contre notre espérance. 

XVÏII. La commisération est un sentiment de tristesse accom- 
pagné de l'idée d'un mal qui est survenu à un être que l'imagina- 
tion nous représente comme semblable à nous. (Voy. le Schol. de la 
Propos. XXII et le Schol. de la Propos. XXVII, part. 3.) 

Explic. Entre la commisération et la miséricorde, il ne semble 
pas qu'il y ait de différence, si ce n'est toutefois que la commiséra- 
tion marque plutôt le sentiment lui-même, et la miséricorde sa 
manifestation extérieure. 

II. 14 
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XIX. L'inclination est un sentiment d'amour pour une personne 
qui fait du bien à une autre. 

XX. L'indignation est un sentiment de haine pour une personne 
qui fait du mal à une autre. 

Explic Je sais que V usage donne à ces mots un autre sens. Mais 
mon dessein est d'expliquer , non la signification des mots, mais 
la nature des choses , et il me suffit de désigner les passions de 
Vâme par des noms qui ne s'écartent pas annplétement de la signi- 
fication que leur a donnée V usage; que le lecteur en soit averti une 
fois pour toutes. Quant aux deux passions dont je viens de parler, 
j'en explique la cause dans le Coroll. I de la Propos. XXVII et le 
Sckol. de la Propos. XXII, part. 3. 

XXI. L'estime consiste à penser d'une personne plus de bien qu'il 
ne faut, à cause de l'amour qu'on a pour elle. 

XXII. Le mépris consiste à penser d'une personne moins de- bien 
qu'il ne faut, à cause de la haine qu'on a pour elle. 

Explic. L'estime est donc un effet ou une propriété de Vamour, et 
le mépris a le même rapport avec la haine. On peut donc définir 
l'estime : L'estime , c'est l'amour en tant qu'il dispose l'homme à 
penser de l'objet aimé plus de bien qu'il ne faut; et le mépris, au 
contraire, c'est la haine en tant qu'elle dispose l'homme à penser 
de l'objet haï moins de bien qu'il ne faut. (Voy. sur tout cela le 
Schol. de la Propos. X XVI, part. 3.) 

XXIII. L'envie, c'est la haine, en tant qu'elle dispose l'homme a 
s'attrister du bonheur d'autrui, et au contraire à se réjouir de son 
malheur. 

Explic A l'envie on oppose communément la miséricorde , la- 
quelle peut donc se définir ainsi, en dépit de la signification du mot ; 

XXIV. La miséricorde, c'est l'amour en tant qu'il dispose l'homme 
à se réjouir du bien d'autrui et à s'altrister de son malheur. 

Explic Voyez sur l'envie le Schol. de la Propos. XXIV et le 
Schol. de la Propos. XXXII , part. 3. Les diverses affections de 
joie et de, tristesse que je viens de définir sont toutes accompagnées 
de Vidée d'une chose extérieure , comme cause immédiate ou acci- 
dentelle. Je passe maintenant à des affections accompagnées de Vidée 
d'une chose intérieure comme cause. 

XXV. La paix intérieure est un sentiment de joie qui pro- 
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. vient de ce que l'homme se contemple lui-même et sa puissance 
d'agir. 

XXVI. L'humilité est un sentiment de tristesse qui provient de 
ce que l'homme contemple son impuissance et sa faiblesse. 

Explic. La paix intérieure s'oppose à F humilité , en tant 
qu'on la définit un sentiment de joie né de la contemplation de 
notre puissance d'agir; mais en tant qu'on la définit d'une autre 
manière , savoir, un sentiment de joie accompagné de Vidée d'une 
action que nous croyons avoir faite par une libre décision de l'âme, 
elle s'oppose alors au repentir que nous définissons de la sorte : 

XXVII. Le repentir est un sentiment de tristesse accompagné 
de l'idée d'une action que nous croyons avoir accomplie par une 
libre décision de l'âme. 

Explic. Nous avons montré les causes de ces deux dernières pas- 
sions dans leSchol. de la Propos. Lï, part. 3, et les Propos. LUI, 
LÏV, LY, part. 3, et leSchol. de cette dernière. Quant à la liberté 
des décisions de l'âme, voyez le Schol. de la Propos. XXXV, part. 2. 
Mais il faut en outre remarquer ici qu'il n'est nullement surpre- 
nant que la tristesse accompagne tous les actes qu'an a coutume 
d'appeler mauvais, et la joie tous ceux qu'on nomme bons. On con- 
çoit en effet par ce qui précède que tout cela dépend surtout de 
l'éducation. Les parents, en blâmant certaines actions et répriman- 
dant souvent leurs enfants pour les avoir commises, et au contraire 
en louant et en conseillant d'autres actions, ont si bien fait que là 
tristesse accompagne toujours celles-là et la joie toujours celles-ci. 
L'expérience confirme cette explication. La coutume et la religion 
ne sont pas les mêmes pour tous les hommes : ce qui est sacré pour 
les uns est profane pour les autres, et les choses honnêtes chez m 
peuple sont honteuses chez un autre peuple. Chacun se repent donc 
o* se glorifie d une action suivant l'éducation qu'il a reçue. 

XXVIII. L'orgueil consiste à penser de soi, par amour de soi- 
même, plus de bien qu'il ne faut. 

Explic. L'orgueil diffère donc de Vestime, l'estime se rapportant 
à une personne étrangère, et l'orgueil à la personne même qui pense 
de soi plus de bien qu'il ne faut. Du reste, de même que l'estime est 
un effet ou une propriété de l'amour qu'on a pour autrui, l'orgueil 
est un effet de l'amour qu'on a pour soi-même. On peut donc défi- 



Digitized by Google 



!G0 



ÉTHIQUE. 



nir l 'orgueil : l'amour de soi-même ou la paix intérieure, en 
tant quelle dispose l'homme à penser de soi plus de bien qu'il 
ne faut (voyez le Schol. de la Propos. XXVI, part. 3). Cette 
passion n'a pas de contraire; car personne, par haine de soi , 
ne pense de soi moins de bien qu'il ne faut. Bien plus, il n'arrive à 
personne, en pensant quelle, ne peut faire telle ou telle chose, de 
penser de soi moins de bien quil m faut. Car toutes les fois que 
r homme s'imagine qu'il est incapable de faire une chose, il est né- 
cessaire qu'il se l'imagine, et cela môme le dispose de telle façon 
qu'il est effectivement incapable de la chose qu'il imagine. Et en 
effet, tant qu'il s'imagine qu'il ne peut faire une certaine chose, il 
n'est point déterminé à agir, et conséquemment il est impossible 
qu'il fasse la chose en question. Et toutefois , si nous considérons 
les choses qui dépendent uniquement de l'opinion, il nous sera pos- 
sible de concevoir comment il arrive qu'un homme pense de soi moins 
de bien quil ne faut. Un homme, en effet, qui contemple avec tris- 
tesse sa propre impuissance, peut s'imaginer qu'il est l'objet du 
mépris universel, tandis que personne ne songe à le mépriser. — 
Un autre sera disposé à penser de soi moins de bien qu'il ne faut, 
s'il vient à nier présentement de soi-même quelque chose qui a en 
même temps une relation avec un avenir incertain, par exemple, 
s'il considère qu'il lui est impossible de rien concevoir avec certi- 
tude, déformer d'autres désirs et d'accomplir d'autres actes que des 
actes et des désirs mauvais et honteux, etc. Enfin, nous pouvons 
dire qu'un homme pense de soi moins de bien quHl ne faut quand 
nous le voyons par une fausse honte ne pas oser de certaines choses 
que ses égaux n'hésitent pas à entreprendre. Nous pouvons donc 
opposer à l'orgueil la passion que je viens de décrire, et à laquelle 
je donnerai le nom d'abjection ; car, comme l'orgueil naît de la 
paix intérieure, de l'humilité nait l'abjection, et je la définis en 
conséquence ■ 

XXIX. L'abjection consiste à penser de soi moins de bien qu'il 
ne faut sous l'impression de la tristesse. 

Explic. Nous opposons d'ordinaire l'humilité à Vorgueil ; c'est 
qu'alors nous avons plus d'égard aux effets de ces deux passions qu'à 
leur nature. Nous appelons orgueilleux, en effet, celui qui se glorifie 
à l'excès (voir le Schol. de la Propos. XXX, part. 3), qui ne parle 
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de soi que pour exalter sa vertu, et des autres que pour dire leurs vices ; 
qui veut être mis au-dessus de tous, enfin qui prend la démarche 
et étale la magnificence des personnes placées fort au-dessus de lui. 
Nous appelons humble, au contraire, celui qui rougit souvent, qui 
convient de ses défauts et célèbre les vertus des autres, qui se met 
au-dessous de tout le monde, celui enfin dont la démarche est modeste 
et la mise sans aucun ornement. Du reste, ces deux passions de l'ab- 
jection et de Vhumilitè sont extrêmement rares : car la nature hu- 
maine, considérée en elle-même, fait effort, en tant qu'il est en elle, 
contre de telles passions (voyez les Propos. XV et LIV, part. 3) ; 
et cest pour cela que les hommes qui passent pour les plus humbles 
sont la plupart du temps les plus ambitieux et les plus envieux 
de tous. 

XXX. La vanité est un sentiment de joie accompagné de l'idée 
d'une action que nous croyons l'objet des louanges d'autrui. 

XXXI. La honte est un seutiment de tristesse accompagné de 
l'idée d'une de nos actions que nous croyons l'objet du blâme 
d'autrui. 

Explic. Voyez sur ces deux passions le Schol. de la Propos. XXX, 
part. 3. Mais je dois faire remarquer ici une différence entre la 
honte et la pudeur : car ta honte est un sentiment de tristesse qui 
suit V action dont on a honte. La pudeur est cette crainte de la honte 
qui retient un homme et Vempéche de commettre une action hon- 
teuse. A la pudeur on oppose d'ordinaire Y impudence, qui n'est 
véritablement pas une passion, comme je le montrerai en son lieu ; 
mais, ainsi que j'en ai déjà prévenu le lecteur, les noms des passions 
marquent moins leur nature que leur usage. 

fai épuisé la définition de toutes les passions qui naissent de la 
joie et de la tristesse. Je passe à celles que je rattache au désir. 

XXXII. Le regret, c'est le désir ou l'appétit de la possession 
d'une chose , lequel est entretenu par le souvenir de cette chose 
et en môme temps empêché par le souvenir de choses différentes 
qui excluent l'existence de celle-là. 

Explic Quand nous nous souvenons d'un certain objet , nous 
sommes disposés par cela même, comme je l'ai déjà dit plusieurs fois, 
à éprouver en y pensant la même passion que s'il était présent. Mais 
cette disposition, cet effort, est le plus souvent empêché pendant la 

14. 
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veille par leS images (Vautres objet* qui excluent T existence de 
celui-là. Lors donc que nous venons à nous rappeler un otyet qui 
nous a affectés d'une impression de tristesse, nous faisons effort pàr 
cela même pour éprouver , en le considérant comme présent , cette 
même impression qu'il nous a causée. C'est pourquoi le regret n'est 
véritablement autre chose que cette tristesse, qu'on peut opposer à ta 
joie qui naît de Vahsence d'une chose détestée (toyez sut- Cette joie 
le Schol. de la Propos. XLVII, part. 3). Mais comme le mot regret 
semble se rapporter au désir, j'ai cru devoir l'y rattacher dans mes 
définitions. 

XX&Itt. L'émulation est le désir d'un certain objet; lequel se 
forme en nous quand nous imaginons ce mêmë désir dans les autres. 

Explic. Celui qui prend la fuite parce qu'il voit fuir les autres, 
ou qui éprouve de la crainte parce qu'il est témoin de la crainte 
d autrui ; celui qui en présence d'un homme dont la main Se brûle 
retire vivement sa main et la serre contre lui-même, et donne à 
son corps le même mouvement que si sa main brûlait en effet, on 
dira de lui qu'il imite les passions d'une autre personne, et non 
qu'il en est l'émule. Ce n'est pas que Von attribue l'imitation à une 
certaine cause et l'émulation à une cause différente : c'est seulement 
que l'usage a voulu qu'on réservât le nom d'émulation pour le cas 
oû nous imitons ce qui est réputé honnête, utik ou agréable. Du 
reste, voyez sur la muse de l'émulation la Propos. XXVII, part. 3, 
avec son Schol. Tai aussi expliqué dans la Propos. XXXII, part. 3, 
et dans son Schol, pourquoi l'envie se joint le plus souvent à tette 
passion. 

XXXIV. La reconnaissance ou gratitude est ce désir ou ce mou- 
vement d'amour par lequel nous nous efforçons de faire du bien à 
celui qu'un même sentiment d'amour a porté à nous en faire. (Voy. 
la Propos. XXXIX et le Schol. de la Propos XLI, part. 3.) 

XXXV. La bienveillance est le désir de faire du bien à celui 
qui nous inspire de la pitié. [Voy. le Schol. de la Propos. XXVII, 
part. 3.) 

XXXVI. Lë colère est le désir qui nous excite à faire du mal à 
celui que nous haïssons. (Voy. le Schol. de la Propos. XXXIX.) 

XXXVIÎ. Lâ vengeance est ce désir qui nous excite par une 
haine réciproque à faire du mal à celui qui nous a causé quelque 
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dommage, (loi/, le Coroll. II de la Propos. XL, part. 3, oirc son 
Scnofte.) 

XXXVIII. La cruauté ou férocité est ce désir qui nous porte à 
faire du mal à celui que nous aimons et qui nous inspire de là pitié. 

Explic. A la cruauté on oppose la clémence, qui n'est point une 
affection passive de l'Ame, mais la puissance par laquelle l'homme 
modère sa haine et sa vengeance. 

XXXIX. La crainte est tin désir d'éviter par un moindre mal un 
mal plus grand que nous redoutons. [Voyez le Scholie delà Pro- 
pos. XXXIX, part. 3.) 

XL. L'audace est ce désir qui porte un homme à braver, pour 
accomplir une action, un danger redouté par ses égaux. 

XLI. La pusillanimité consiste en ce que le désir d'un homme lest 
surmonté en lui par la crainte d'un danger que seségaux osent braver. 

Explic. La pusillanimité n'est donc que la crainte d'un mal jui 
généralement n'est pas redouté. C'est pourquoi je ne rapporte pàs 
cette passion au désir. J'ai pourtant voulu l'expliquer ici, parce 
qu'elle est opposée, en tant qu'on a égard au désir, à la passion de 
l'audace. 

XLIL La consternation est la passion de celui chez qui le désir 
d'éviter un mal est empêché par l'étonnement où le jette le màl 
qu'il redoute. 

Explic La consternation est donc une espèœ de pusillanimité. 
Mais comme la consternation naît d'une double crainte, on peut la 
définir plus convenablement : cette crainte qui enchaine un homme 
stupéfait ou troublé à ce point quHl ne peut écarter le mal qui te 
menace. Je dis stupéfait, en tant que son désir d'éviter le mal est 
empêché par l'étonnement. Je dis troublé, en tant que ce même 
désir est empêché en lui par la crainte d'un autre mal qui le 
tourmente au même degré; ce qui fait quil ne sait lequel des deux 
il doit éviter. (Voyez sur ce point le Schol. de la Propos. XXXIX 
et le Schol. de la Propos. LU, part. 3. Voyez aussi sur la pusilla- 
nimité et l'audace le Schol. de la Propos. LI, part. 3.) 

XLIII. La politesse ou modestie est le désir de faire ce qui plaît 
aux hommes et de ne pas faire ce qui leur déplaît. 

XLIV. L'ambition est un désir immodéré de gloire. 

Explic. V ambition est un désir qui entretient et fortifie toutes 
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les passions |par les Propos. XXVII et XXXI, part. 3), et c'est 
pour cela qu'il est difficile de dominer cette passion ; car, en tant 
que ? homme est sous l empire d'une passion quelconque, il est aussi 
sous V empire de celle-là. « C'est le privilège des plus nobles âmes, 
dit Cicéron, d'être les plus sensibles à la gloire. Les philosophes 
eux-mêmes, qui écrivent des traités sur le mépris de la gloire, ne 
manquent pas d'y mettre leur nom, » etc. 

XLV. La luxure est un désir ou un amour immodéré de la table. 

XLVI. L'ivrognerie est un désir, un] amour immodéré du plaisir 
de boire. 

XL VII. L'avarice est un désir, un amour immodéré des richesses. 

XLVIII. Le libertinage est le désir, l'amour de l'union sexuelle. 

Explic. Que ce désir soit modéré ou non, on a coutume de l'ap- 
peler libertinage. 

Ces cinq dernières passions n'ont pas de contraires (comme j'en 
ai averti dans le Schol. de la Propos. LVI, part. 3). Car la modestie 
est une espèce d'ambition (voyez le Schol. de la Propos. XXIX, 
part. 3) , et j'ai déjà fait observer que la tempérance, la sobriété et 
la chasteté marquent la puissance de l'âme , et non une affection 
passive. Et bien qu'il puisse arriver qu'un homme avare, ambi- 
tieux ou timide s'abstienne de tout excès dans le boire, le manger 
et dans l'union sexuelle, l'avarice, V ambition et la crainte ne sont 
pas contraires pour cela à la luxure, à F ivrognerie, au libertinage 1 . 
Car l'avare désire le plus souvent se gorger de nourriture et de bois- 
son, pourvu que ce soit aux dépens d'autrui *. L'ambitieux, chaque 
fois qu'il espérera être sans témoin, ne gardera aucune mesure; et 
s'il vit avec des ivrognes et des voluptueux, par cela même qu'il est 
ambitieux il sera d'autant plus enclin à ces deux vices. Vhomme ti- 
mide enfin fait souvent ce qu'il ne voudrait pas faire. Tout en jetant ses 
richesses à la mer pour éviter la mort, il n'en reste pas moins avare. 
Et de même le voluptueux n'en reste pas moins voluptueux, tout en 
éprouvant de la tristesse de ne pouvoir satisfaire son penchant. 

1. L'éd. de 1677, Paalus et Gfrœrer s'accordent i donner caslitati, leçon qui me 
paraît évidemment contraire à la pensée de Spinoza. Je lis libidini au lieu de ea ■ 
Btilati, 

2. Je lis avec Gfrœrer : cibum et polum alienum , et non pas cibum et pot uni 
alienupi ingurçilare, qui est donné par l'édition de 1677 et par Paulus. 
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Ainsi donc, en général, ces passions ne regardent pas tant Vaclion 
même de se livrer au plaisir de manger, de boire, etc., que V appétit 
ou l'amour que nous ressentons. On ne peut donc rien opposer à 
ces passions que la générosité et le courage, comme nous le montre- 
rons par la suite. 

Je passe sous silence les définitions de la jalousie et autres fluctua- 
tions de Vâme, soit parce qu'elles naissent du mélange des passions 
déjà définies, soit parce qu'elles n'ont pas reçu de l'usage des noms 
particuliers; ce qui prouve qu'il suffit pour la pratique de la vie de 
connaître ces passions en général. Du reste, il résulte clairement 
de la définition des passions que nous avons expliquées, qu'elles nais- 
sent toutes du désir, de la joie ou de la tristesse; ou plutôt qu'elles 
ne sont que ces trois passions primitives, dont chacune reçoit de 
l'usage des noms divers suivant ses différentes relations et dénomina- 
tions extrinsèques, Si donc on veut faire attention à la nature de 
ces trois passions primitives et à ce que nous avons déjà dit touchant 
la nature de l'âme, on pourra définir les passions, en tant qu'elles se 
rapportent à l'âme, de la manière suivante : 

DÉFINITION GÉNÉRALE DES PASSIONS . 

Ce genre d'affection qu'on appelle passion de l'âme , c'est une 
idée confuse par laquelle l'âme affirme que le corps ou quelqu'une 
de ses parties a une puissance d'exister plus graude ou plus petite 
que celle qu'il avait auparavant ; laquelle puissance étant donnée, 
l'âme est déterminée à penser à telle chose plutôt qu'à telle autre. 

Explic Je dis d'abord qu'une passion c'est une idée confuse ; 
car nous avons vu (Propos. III, part. 3) que l'âme ne pâtit qu'en 
tant quelle a des idées inadéquates ou confuses. Je dis ensuite : par 
laquelle l'âme affirme que le corps ou quelqu'une de ses parties 
a une puissance d'exister plus grande ou plus petite que celle qu'il 
avait auparavant ; car toutes les idées que nous avons des corps mar- 
quent bien plutôt (par le Coroll. II de la Propos. XVI, part. 2) la con- 
stitution actuelle de notre propre corps que celle des corps extérieurs, 
et l' idée qui constitue l'essence ou forme de telle ou telle passion doit 
exprimer la constitution de notre corps ou de quelqu'une de ses 
parties, en tant que sa puissance d'agir ou d'exister est augmentée 
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ou diminuée, favorisée ou contrariée. Mais il est nécessaire de re- 
marquer que quand je dis une puissance d'exister plus grande ou 
plus petite que celle qu'il avait auparavant , je n'entends pas dire 
que l'âme compare la constitution actuelle du corps avec la précé- 
dente, mais seulement que l'idée qui constitue l'essence de telle ou 
telle passion affirme du corps quelque chose qui ènveloppe 'plus ou 
moins de réalité que le corps n'en avait auparavant. Or, comme 
V essence de l'âme corniste (par les Propos. XI et XIÎI, part. f) en ce 
qu'elle affirme l'existence actuelle de son corps, et que par perfection 
d'une chose nous entendons son essence même , il s'ensuit que l'âme 
passe à une perfection plus grande ou plus petite quand il lui arrivé 
d'affirmer de son corps quelque chose qui enveloppe une réalité plus 
grande ou plus petite que celle qu'il âvait Auparavant. Lors donc 
que j'ai dit plus haut que, la puissance de penser de Vâme était 
augmentée ou diminuée, je n'ai voulu dire autre chose sinon 
que l'âme se formait de son corps ou de quelqu'une de sts parties 
une idée qui enveloppait plus ou moins de vérité et de perfection 
qu'elle n'en affirmait précédemment : car la supériorité des idées et 
la puissance actuelle de penser se mesurent sur la supériorité des 
objets pensés. Enfin j'ai ajouté : laquelle puissance étant donnée, 
1 àme est déterminée à penser à telle chose plutôt qu'à telle autre; 
afin de ne pas exprimer seulement la nature de la joie et de la tris- 
tesse, laquelle est contenue dans la première partie de la définition, 
mais aussi celle du désir. 



FW DE LA TROISIÈME PARTIE. 
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QUATRIÈME PARTIE. 

De l'esclavage de l'homme ou de la force de» passions 
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Ce que j'appelle esclavage , c'est l'impuissance de l'homme à 
gouverner et à contenir ses passions. L'homme, en effet, quand il 
est soumis à ses passions, ne se possède plus; livré à la fortune, il 
en est dominé à ce point que tout en voyant le mieux il est souvent 
forcé de faire le pire. J'ai dessein d'exposer dans cette quatrième 
partie la cause de cet esclavage, et de dire aussi ce qu'il y a de 
bon et ce qu'il y a de mauvais dans les passions. Mais avant d'en- 
trer en matière il convient de dire quelques mots sur la perfection 
et l'imperfection, ainsi que sur le bien et le mal. 

Celui qui aprèsavoir résolu de faire un certain ouvrage est parvenu 
à l'accomplir, à le parfaire, dira que son ouvrage est parfait, et qui- 
conque connaît ou croit connaître l'intention de l'auteur et l'objet qu'il 
se proposait dira exactement comme lui. Par exemple, si une per- 
sonne vient à voir quelque construction (et je la suppose inachevée) 
et qu'elle sache que l'intention de l'architecte a été de bâtir une 
maison, elle dira que cette maison est imparfaite; elle l'appellera 
parfaite, au contraire, aussitôt qu'elle reconnaîtra que l'ouvrage a 
été conduit jusqu'au point où il remplit la destination qu'on lui 
voulait donner. Admettez maintenant que cette personne ait de- 
vant les yeux un ouvrage tel qu'elle n'en a jamais vu de sem- 
blable et qu'elle ne connaisse pas l'intention de l'ouvrier ; elle ne 
pourra dire si cet ouvrage est achevé ou inachevé, parfait ou im- 
parfait. Voilà quelle a été , à ce qu'il semble , la première signifi- 
cation de ces mots. Mais quand les hommes ont commencé à se 
former des idées universelles , à concevoir des types divers de 
maisons, d'édifices, de tours, etc., et à mettre certains types au- 
dessus des autres, il est arrivé que chacun a donné à un ouvrage 
le nom de parfait, quand il lui a paru conforme à l'idée univer- 
selle qu'il s'était formée, et celui d'imparfait, au contraire, quand 
il ne lui a pas paru complètement conforme à l'exemplaire qu'il 
avait conçu ; et cela , bien que cet ouvrage fut aux yeux de l'au- 
teur parfaitement accompli. Telle est, à n'en pas douter, la raison 
qui explique pourquoi l'on donne communément le nom de par- 

II. 15 
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faites ou d'imparfaites aux choses de la nature , lesquelles ne sont 
pourtant pas l'ouvrage de la main des hommes. Car les hommes 
ont coutume de se former des idées universelles tant des choses 
de la nature que de celles de l'art , et ces idées deviennent pour 
eux comme les modèles des choses. Or, comme ils sont persuadés 
d'ailleurs que la nature ne fait rien que pour une certaine fin, ils 
s'imaginent quelle contemple ces modèles et les imite dans ses ou- 
vrages. C'est pourquoi, quand ils voient un être se former dans la 
nature, qui ne cadre pas avec l'exemplaire idéal qu'ils ont conçu 
d'un être semblable, ils croient que la nature a été en défaut , 
qu'elle a manqué son ouvrage , qu'elle l'a laissé imparfait. Nous 
voyons donc que l'habitude où sont les hommes de donner aux 
choses le nom- de parfaites ou d'imparfaites est fondée sur un pré- 
jugé plutôt que sur une vraie connaissance de la nature. Nous 
avons montré , en effet , dans l'Appendice de la première partie , 
que la nature n'agit jamais pour une fin. Cet être éternel et infini 
que nous nommons Dieu ou nature agit comme il existe, avec une 
égale nécessité. La nécessité qui le fait être est la même qui le 
fait agir (Propos. XVI, part. 4). La raison donc ou la cause par 
laquelle il agit et par laquelle il existe, est donc une seule et même 
raison , une seule et même cause. Or, comme il n'existe pas à 
cause d'une certaine fin, ce n'est non plus pour une fin qu'il agit. 
Il est lui-môme le principe de- l'action comme il est celui de l'exi- 
stence , et n'a rien à voir avec aucune fin. Cetle espèce de cause 
qu'on appelle finale n'est rien autre chose que l'appétit humain , 
en tant qu'on le considère comme le principe ou la cause princi- 
pale d'une certaine chose. Par exemple, quand nous disons que la 
cause finale d'une maison c'est de se loger, nous n'entendons rien 
de plus par là sinon que l'hoiqme, s étant représenté les avantages 
de la vie domestique , a eu le désir de bâtir une maison. Ainsi 
donc cette cause finale n'est rien de plus que le désir particulier 
qu'on vient de dire , lequel est vraiment la cause efficiente de la 
maison ; et cette cause est pour les hommes la cause première , 
parce qu'ils sont dans une ignorance commune des causes de leurs 
appétits. Ils ont bien conscience , en effet , comme je l'ai souvent 
répété, de leurs actions et de leurs désirs, mais ils ne connaissent 
pas les causes qui les déterminent à désirer telle ou telle chose. 
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Quant a cette pensée du vulgaire, que la nature est quelquefois 
en défaut, qu'elle manque son ouvrage et produit des choses im- 
parfaites, je la mets au nombre de ces chimères dont j'ai traité 
dans l'Appendice de la première partie. Ainsi donc la perfection 
et l'imperfection ne sont véritablement que des façons de penser, 
des notions que nous sommes accoutumés à nous faire en compa- 
rant les uns aux autres les individus d'une même espèce ou d'un 
même genre, et c'est pour cela que j'ai dit plus haut (Déf. V7, 
part. 2) que réalité et perfection étaient pour moi la môme chose. 
Nous sommes habitués en effet à rapporter tous les individus de 
la nature à Un seul genre auquel on donne le nom de généralissime , 
savoir , la notion de l'être qui embrasse d'une manière absolue 
tous les individus de la nature. Quand donc nous rapportons les 
individus de la nature à ce genre unique , et qu'en les comparant 
les uns aux autres nous reconnaissons que ceux-ci ont plus d'en- 
tité ou de réalité que ceux-là , nous disons qu'ils ont plus de per- 
fection; et quand nous attribuons à certains individus quelque 
chose qui implique une négation, comme une limite, un terme, 
une certaine impuissance, etc., nous les appelons imparfaits, par 
cette seule raison qu'ils n'affectent pas notre âme de la môme ma- 
nière que ceux que nous nommons parfaits ; et ce n'est point a 
dire pour cela qu'il leur manque quelque chose qui soit compris 
dans leur nature, ou que la nature ait manqué son ouvrage. Rien 
en effet ne convient à la hature d une chose que ce qui résulte né- 
cessairement de la nature de sa cause efficiente , et tout ce qui 
résulte nécessai rement de la nature d'une cause efficiente se pro- 
duit nécessairement. 

Le bien et le mal ne marquent non plus rien de positif dans les 
choses considérées en elles-mêmes, et ne sont autre chose que des 
façons de penser, ou des notions que nous formons par la compa- 
raison des choses. Une seule et même chose en effet peut en même 
temps être bonne ou mauvaise ou même indifférente. La musique, 
par exemple, est bonne pour un mélancolique qui se lamente sur 
ses maux. Pour un sourd, elle n'est ni bonne ni mauvaise. Mais, 
bien qu'il en soit ainsi , ces mots de bien et de mal , nous devons 
les conserver. Désirant en effet nous former de l'homme une 
idée qui soit comme un modèle que nous puissions contempler, 
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nous conserverons à ces mots le sens que nous venons de dire. 
J'entendrai donc par bien, dans la suite de ce traité, tout ce qui 
est pour nous un moyen certain d'approcher de plus en plus du 
modèle que nous nous formons de la nature humaine; par mal, 
au contraire , ce qui nous empêche de l'atteindre. Et nous dirons 
que les hommes sont plus ou moins parfaits, plus ou moins impar- 
faits, suivant qu'ils se rapprochent ou s'éloignent plus ou moins de 
ce même modèle. Il est important de remarquer ici que quand je dis 
qu'une chose passe d'une moindre perfection à une perfection plus 
grande, ou réciproquement, je n'entends pas qu'elle passe d'une 
certaine essence, d'une certaine forme, à une autre (supposez, en 
effet, qu'un cheval devienne un homme ou un insecte, dans les 
deux cas il est également détruit) ; j'entends par là que nous con- 
cevons la puissance d'agir de cette chose , en tant qu'elle est com- 
prise dans sa nature, comme augmentée ou diminuée. Ainsi donc , 
en général, j'entendrai par perfection d'une chose sa réalité; en 
d'autres termes, son essence en tant que cette chose existe et agit 
d'une manière déterminée. Car on ne peut pas dire d'une chose 
qu'elle soit plus parfaite qu'une autre parce qu'elle persévère pen- 
dant plus long-temps dans l'existence. La durée des choses , en 
effet , ne peut se déterminer d'après leur essence ; l'essence des 
choses n'enveloppe aucune durée fixe et déterminée; mais cha- 
que chose, qu'elle soit plus parfaite ou qu'elle le soit moins, tend 
à persévérer dans l'être avec la môme force par laquelle elle a 
commencé d'exister; de façon que sous ce point de vue toutes 
choses sont égales. 
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I. J'entendrai par bien ce que nous savons certainement nous 
être utile. 

II. Par mal, ce que nous savons certainement faire obstacle à ce 
que nous possédions un certain bien. 

Sur ces deux points, voyez la fin de la préface qui précède. 

III. J'appelle les choses particulières contingentes, en tant que 
nous ne trouvons rien en elles, à ne considérer que leur essence, 
qui pose nécessairement leur existence ou qui nécessairement 
l'exclue. 

IV. Ces mômes choses particulières, je les appelle possibles, en 
tant que nous ignorons, à ne regarder que les causes qui les doivent 
produire, si ces causes sont déterminées à les produire. 

Dans le Schol. I de la Prop. XXXIII, part. \ , je n'ai fait au- 
cune différence entre le possible et le contingent, parce quil n'était 
pas nécessaire en cet endroit de les distinguer soigneusement. 

V. J'entendrai, dans ce qui va suivre, par passions contraires, celles 
qui poussent l'homme en divers sens , quoiqu'elles soient du même 
genre ; par exemple, la prodigalité et l'avarice qui sont deux espè- 
ces d'amour, et ne diffèrent point par leur nature, mais seulement 
par accident. 

VL J'ai expliqué, dans les Scholies Iet II de la Propos. XVIII, 
part. 3, auxquels je renvoie, ce que j'entendrais par une passion 
pour une chose future, présente ou passée. 

Mais il convient de remarquer, en outre, que nous sommes aussi 
incapables de nous représenter distinctement les distances de temps 

15. 
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que celles de lieu, passé une certaine limite : en d'autres termes, 
de même que des objets éloignés de nous de plus de deux cents 
pieds , c'est-à-dire dont la distance, par rapport au lieu où nous 
sommes, excède celle que nous nous représentons distinctement, 
nous semblent également éloignés, de façon que nous les imagi- 
nons d'ordinaire comme situés à la même place ; ainsi , quand 
nous venons à nous représenter des objets dont l'existence dans 
le temps est séparée du moment présent par un intervalle plus 
long que ceux que nous sommes habitués à imaginer, nous nous 
représentons tous ces objets comme également éloignés dti présent 
et nous les rapportons en quelque sorte à un seul moment du 
temps. 

VU. La fin pour laquelle nous faisons une action, c'est pour moi 
l'appétit. 

VIII. Vertu et puissance, à mes yeux, c'est tout Un ; en d'autres 
termes (par la Propos. VII , part. 3), la vertu, c'est l'essence 
même ou la nature de l'homme, en tant qu'il a la puissance de 
faire certaines choses qui se peuvent concevoir par les seules lois 
de sa nature elle-même. 
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Il n'existe dans la nature aucune chose particulière qui n'ait au- 
dessus d'elle une autre chose plus puissante et plus forte. t>e sorte 
que, une chose pàrticulière étant donnée, une autre plus puissante 
est également donnée, laquelle peut détruire la première. 
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Propos. I. Rien de ce qu'une idée fausse contient de positif n'est 
détruit par la présence du vrai, en tant que vrai. 

Démonstr. L'erreur consiste dans la seule privation de con- 
naissance qu'enveloppent les idées inadéquates (par la Pro- 
pos. XXXV, part. 2) , et il n'y a rien de positif dans ces idées 
qui les fasse appeler fausses ( par la Propos. XXXI H, part. 2). 
Tout au contraire, en tant qu'elles se rapportent à Dieu, elles sont 
vraies (par la Propos. XXXII, part. 2). Si donc ce qu'une idée • 
fausse a de positif était détruit par la présence du vrai, en tant 
que vrai, il faudrait donc qu'une idée vraie se détruisît elle-même, 
ce qui est absurde (par la Propos. IV, part. 3). Donc, rien de ce 
qu'une idée fausse, etc. C. Q. F. D. 

Schol. Cette proposition se conçoit plus clairement encore par 
le Coroll. II de la Propos. XVI, part. 2. Car une image, c'est une 
idée qui marque la constitution présente du corps humain bien plus 
que la nature des corps extérieurs ; et cela non pas d'une manière 
distincte, mais avec confusion. Voilà l'origine de l'erreur. Lorsque, 
par exemple, nous regardons le soleil, notre imagination nous dit 
qu'il est éloigné de nous de deux cents pieds environ ; et celte er- 
reur persiste en nous tant que nous ignorons la véritable distance 
de la terre au soleil. Cette distance connue détruit l'erreur mais 
elle ne détruit pas l'image que se forment nos sens, c'est-à-dire 
cette idée du soleil qui n'en exprime la nature que relativement à 
l'affection de notre corps; de telle sorle que tout en connaissant 
fort bien la vraie distance qui nous sépare du soleil, nous conti- 
nuons à l'imaginer près de nous. Ce n'est pas en effet, ainsi que 
nous l'avons dit dans le Schol. delà Propos. XXXV, part. 2, parce 
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que nous ignorons la vraie distance où nous sommes du soleil, que 
nous l'imaginons près de nous; c'est parce que l'âme ne conçoit 
la grandeur du soleil qu'en tant que le corps en est affecté. Ainsi, 
quand les rayons du soleil, tombant sur la surface de l'eau se ré- 
fléchissent vers nos yeux , nous nous représentons le soleil comme 
s'il était dans l'eau , bien que nous sachions le lieu véritable qu'il 
occupe. Et de môme , toutes les autres images qui trompent notre 
âme, soit qu'elles marquent la constitution naturelle de notre corps, 
soit qu'elles indiquent l'augmentation ou la diminution de sa puis- 
sance d'agir, ne sont jamais contraires à la vérité, et ne s'évanouis- 
sent pas à sa présence. Du reste , s'il arrive quand nous sommes 
sous l'empire d'une fausse crainte que des nouvelles vraies que 
nous recevons la fassent évanouir ; il arrive aussi quand nous redou- 
tons un mal qui doit certainement arriver, que de fausses nouvelles 
dissipent nos appréhensions. Et, par conséquent, ce n'est pas la 
présence du vrai , en tant que vrai , qui détruit les impressions de 
l'imagination; ce sont des impressions plus fortes, qui, de leur na- 
ture , excluent l'existence des choses que l'imagination nous re- 
présentait , comme nous l'avons montré dans la Propos. XVII , 
part. 2. 

Propos. II. Nous pâtissons en tant seulement que nous sommes 
une partie de la nature , laquelle partie ne se peut concevoir indé- 
pendamment des autres. 

Démonstr. On dit que nous pâtissons, quand il survient en nous 
quelque chose dont nous ne sommes la cause que partiellement 
(par la Dé f. II, part. 3); en d'autres termes (par la Déf. 1, 
part. 3), quelque chose qui ne se peut déduire des seules lois de 
notre nature. Nous pâtissons donc en tant que nous sommes une 
partie de la nature, laquelle ne peut se concevoir indépendamment 
des autres. 

Propos. III. La force, par laquelle l homme persévère dans l'exis- 
tence, est limitée, et la puissance des causes extérieures la surpasse 
infiniment. 

Démonstr. Cela résulte évidemment de l'axiome qui précède. 
Car l'homme étant donné, quelque chose de plus puissant est aussi 
donné ; appelons-le A ; A lui-même étant donné, quelque chose de 
plus puissant , B. est aussi donné, et de môme à l'infini; consé- 
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quemmcnt, la puissance de l'homme est limitée par la puissance 
d'une autre chose, et elle est infiniment surpassée par la puissance 
des causes extérieures. C. Q. F. D. 

t'nopos. IV. Il est impossible que Vhomme ne soit pas une partie 
de la nature , et qu'il ne puisse souffrir d'autres changements que 
ceux qui se peuvent concevoir par sa seule nature et dont il est 
la cause adéquate. 

Démonstr, La puissance par laquelle les choses particulières, et 
partant l'homme, conservent leur être, c'est la puissance môme 
de Dieu ou de la nature (par le Coroll. de la Propos. XXIV, 
part. 2), non pas en tant qu'infinie, mais en tant qu'elle se peut 
expliquer par l'essence actuelle de l'homme (en vertu de la Pro- 
pos. VU \ part. 3). Ainsi donc, la puissance de l'homme, en tant 
qu'on l'explique par son essence actuelle, est une partie de la 
puissance infinie, c'est-à-dire [par la Propos. XXX IV, part. \ ) 
de l'essence de Dieu ou de la nature. Voilà le premier point. En 
second lieu , si l'Iîomme ne pouvait souffrir d'autres changements 
(lue ceux qui se peuvent concevoir par la nature même de l'homme, 
il s'ensuivrait (par tes Propos. ÎV et VI, part. 3) qu'il ne pourrait 
périr et qu'il devrait exister toujours; et cela devrait résulter d'une 
cause soit finie, soit infinie, c'est à savoir, ou bien dé la seule 
puissance de l'homme qui serait capable d'écarter de soi tous les 
changements dont le principe est dans les causes extérieures, oii 
bien de la puissance infinie de la nature , qui dirigerait de telle 
façon toutes les choses particulières que l'homme ne pourrait souf- 
frir d'autres changements que ceux qui servent a sa conservation. 
Or, la première supposition est absurde (par la Propos, précéd., 
dont la démonstration est universelle et se peut appliquer à toutes les 
choses particulières) ; si donc l'homme ne pouvait souffrir d'autres 
changements que ceux qui se peuvent concevoir par sa seule na- 
ture, et s'il était conséquemment nécessaire (comme on vient de le 
faire voir) qu'il existât toujours, cela devrait résulter de la puissance 
infinie de Dieu; et par suite (en vertu de la Propos. XVI, part. 4), 
de la nécessité de la nature divine , en tant qu'elle est affectée de 
l'idée d'un certain homme, devrait se déduire l'ordre de toute la 
nature, eri tant qu'elle est Conçue sous les attributs de l'étendue et 
de la pensée; d'où il s'ensuivrait (par la Propos. XXI, part. 2) 
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que l'homme serait infini , ce qui est absurde (par la première 
partie de cette Demonstr.). Il est donc impossible que l'homme 
n'éprouve d'autres changements que ceux dont il est la cause 
adéquate. C. Q. F, D. 

Coroll. Il suit de là que l'homme est nécessairement toujours 
soumis aux passions, qu'il suit l'ordre commun de la nature, et y 
obéit et s'y accommode, autant que la nature des choses l'exige. 

Propos. V. La force et l'accroissement de telle ou telle passion 
et le degré où elle persévère daîis l'existence ne se mesurent point 
par la puissance avec laquelle nous faisons effort pour persévérer 
dans l'existence, mais par le rapport de la puissance de telle ou 
telle cause extérieure avec notre puissance propre. 

Demonstr. L'essence de telle ou telle passion ne se peut expli- 
quer par notre essence seule (en vertu des Déf. I et II, part. 3) j 
en d'autres termes (en vertu de la Propos. VII, part. 3), la juis- 
sance de cette passion ne se peut mesurer par la puissance avec 
laquelle nous faisons effort pour persévérer dans notre être ; mais 
[comme on le montre dans ta Propos. Xfl, part. 2) elle se doft 
nécessairement mesurer par le rapport de la puissance de telle ou 
telle cause extérieure avec notre puissance propre. Ç. Q. F. D. 

Propos. VI. La force d'une passion ou d'une affection peut sur- 
passer les autres actions ou la puissance de l'homme, de façon que 
cette affection s'attache obstinément à lui. 

Demonstr. La force et l'accroissement des passions et le degré 
où elles persévèrent dans l'existence se mesurent par le rapport de 
la puissance des causes extérieures avec la nôtre (par la Propos, 
précéd.), et par conséquent (en vertu de la Propos. III, part. 4) 
elles peuvent surpasser la puissance de l'homme, etc. C. Q. F. D. 

Propos. VII. Une passion ne peut être empêchée ou détruite que 
par une passion contraire et plus forte. 

Demonstr. Une passion, en tant qu'elle se rapporte à l'àme, c'est 
une idée par laquelle l'ame affirme la force d'existence plus grande 
ou plus petite de son corps (en vertu de la Déf. gén. des passiois qui 
se trouve à la fin de la partie III). Lors donc que l'àme est agitée 
par quelque passion, le corps éprouve en même temps une affection 
qui augmente ou diminue sa puissance d'agir. Or cette affection 
du corps revoit de sa cause (par la Propos. Y. part, i) la force dfr 
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persévérer dans son être, et cette force ne peut donc (par la 
Propos. VI, part. 2) être empêchée ou détruite que par une cause 
corporelle, qui fasse éprouver au corps une affection contraire à la 
première (par la Propos. V,part. 3), et plus forte (par VAx. I, 
part. 4) ; et par conséquent l'âme est affectée (par la Propos. XII, 
part. 1) de l'idée d'une affection contraire à la première, et plus 
forte ; en d'autres termes (par la Déf. gén. des passions) elle éprouve 
une passion contraire à la première et plus forte, qui exclut par 
conséquent ou détruit la première ; d'où il résulte finalement qu'une 
passion ne peut être empêchée ou détruite que par une passion 
contraire et plus forte. C. Q. F. D. 

Coroll. Une passion , en tant qu'elle se rapporte à l'àme , ne 
peut être empêchée ou détruite que par l'idée d'une affection du 
corps contraire à celle que nous éprouvons et plus forte. En effet, 
la passion que nous éprouvons ne peut être empêchée ou détruite 
que par une passion plus forte et contraire (en vertu de la Pmpos. 
précéd.) ; en d'autres termes (par la Déf. gén. des pass.) , que par 
l'idée d'une affection du corps plus forte que celle que nous éprou- 
vons et contraire. 

Propos. VIII. La connaissance du bien ou du mal n'est rien autre 
chose que la passion de la joie ou de la tristesse, en tant que ?wu$ en 
avons conscience. 

Démonstr. Nous appelons bien ou mal ce qui est utile ou con- 
traire à la conservation de notre être (par les Déf. I et II, part. 4) ; 
en d'autres termes (par la Propos. VII, part. 3) , ce qui augmente 
ou diminue, empêche ou favorise notre puissance d'agir. Ainsi 
donc (par les Dé fin. de la joie et de la tristesse qu'on trouve daiis le 
Schol. de la Propos. XI, part. 3) , en tant que nous pensons qu'une 
certaine chose nous cause de la joie ou de la tristesse , nous l'ap- 
pelons bonne ou mauvaise; et conséquemment la connaissance du 
bien et du mal n'est rien autre chose que l'idée de la joie ou de la 
tristesse, laquelle suit nécessairement (par la Propos. XXII, 
part. i) de ces deux mêmes passions. Or cette idée est unie à la 
passion qu'elle représente de la même façon que l'âme est unie au 
corps (par la Propos. XXI, part. 2) ; en d'autres termes (cojnme on 
l'a montré dans le Schol. de cette même Propos.) , cette idée ne se 
distingue véritablement de cette passion , c'est-à-dire (par la Dé fin. 
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génér. des pass.) de l'idée de l'affection du corps qui lui correspond, 
que par le seul concept. Donc la connaissance du bien et du mal 
n'est rien autre chose que la passion elle-même , en tant que nous 
en avons conscience. C. Q. F. D. 

Propos. IX. La passion dont on imagine la cause comme pré- 
sente est plus forte que si on imaginait cette même cause comme ab- 
sente. 

. Démonstr. Imaginer, c'est avoir une idée par laquelle l'âme 
aperçoit une chose comme présente (voyez la Défin. de Vimagin. 
dans le Schol. de la Propos. XVII, part. 2); et cette idée cepen- 
dant marque plutôt la constitution du corps humain que la nature 
de la chose extérieure (par le Coroll. Il de la Propos. XVI, part 2). 
Une passion, c'est donc (par la Défin. gén. des pass.) un acte d'i- 
magination, en tant qu'il marque la constitution du corps. Or (par 
la Propos. XVII, part. 2), l'imagination a plus de force, tant qu'on 
n'imagine rien qui exclue l'existence présente de la chose extérieure. 
Donc aussi la passion dont on imagine la cause comme présente 
devra être plus forte que si on imaginait cette même cause comme 
absente. C. Q. F. D. 

Schol. Quand j'ai dit plus haut , dans la Propos. XVIII, part. 3, 
que l'image d'une chose future ou passée nous affectait de la même 
manière que si cette chose était présente, j'ai expressément averti 
que cela n'était vrai qu'en tant que nous considérons seulement 
l'image de la chose ; car cette image est de même nature, soit que 
nous ayons déjà imaginé la chose , soit que nous ne l'ayons pas en- 
core imaginée. Mais je n'ai point nié que cette image ne devînt plus 
faible -quand nous venons à contempler des choses présentes qui 
excluent l'existence présente de la chose future ; et si j'ai négligé 
de faire alors cette remarque, c'est que j'avais dessein de traiter 
dans une autre Partie de la force des passions. 

Coroll. L'image d'une chose future ou passée , c'est-à-dire d'une 
chose qui est considérée par nous dans un certain rapport avec 
l'avenir ou le passé, à l'exclusion du présent, est plus faible , toutes 
choses égales d'ailleurs, que l'image d'une chose présente; et par 
conséquent toute passion qui a pour objet une chose présente ou pas- 
sée, est plus faible qu'une passion dont l'objet existe présentement. 

Propos. X. Nous sommes plus fortement affectés à l'égard d une 
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chose future que nous imaginons comme prochaine que si nous ima- 
qinions son existence comme éloignée du temps présent; et le sou- 
venir d'une chose dont V existence est récente nous affecte aussi mec 
plus de force que si nous imaginions qu'elle est disparue depuis long- 
temps. 

Démonstr. En effet, en tant que nous imaginons une chose 
comme prochaine ou comme récemment disparue, il est de soi évi- 
dent que l'acte de notre imagination exclut moins l'existence de 
cette chose que si nous imaginions son existence future comme éloi- 
gnée ou son existence passée comme récente; et, en conséquence 
(par la prècéd. Propos.) , nous serons affectés plus fortement à son 
égard. C. Q. F. D. 

Sciiol. Il suit de ce qu'on a remarqué après la Défin. VI, part, 4, 
que quand des objets sont éloignés de nous par un intervalle de 
temps trop grand pour que notre imagination le puisse déterminer, 
bien que nous comprenions qu'ils sont séparés les uns des autres 
par un long intervalle de temps, les passions que nous éprouvons 
à leur égard sont également faibles. 

Propos. XI. Notre passion pour un objet que nous imaginons 
çomme nécessaire est plus forte, toutes choses égales d'ailleurs, quelle 
ne serait pour un objet possible ou contingent, en d'autres termes, 
non nécessaire. 

Démonstr. En tant que nous imaginons une chose comme né- 
cessaire, nous affirmons son existence ; et, au contraire , nous nions 
l'existence d'une chose en tant que nous l'imaginons comme non 
nécessaire d)ar le Schol. 1 de la Propos. XXXI I 1, part. 1 ) ; d'où il suit 
(par la Propos. IX, part. 4) que notre passion est plus forte, toutes 
choses égales d'ailleurs, pour un objet que nous imaginons comme 
nécessaire que pour un objet qui ne l'est pas. C. Q. F. D. 

Propos. XII. Notre passion est plus forte, toutes choses égales 
d'ailleurs, pour un objet que nous savons ne pas exister présente- 
ment, et que nous imaginons comme possible, que pour un objet 
contingent. 

Démonstr. En tant que nous imaginons un objet comme contin- 
gent, nous ne sommes affectés de l'image d'aucune chose qui pose 
l'existence de cet objet (par la Déf. III, part. 4) ; et, au contraire 
(suivant l'hypothèse), nous imaginons certaines choses qui excluent 
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son existence présente; d'un autre côté, en tant que nous imagi- 
nons ce môme objet comme possible dans l'avenir, nous imaginons 
certaines choses qui posent son existence (par la Déf. IV, part. 4) , 
c'est-à-dire (par la Propos. XVIII, part. 3) qui alimente dans 
notre âme l'espérance ou la crainte; d'où il suit que notre passion 
pour un objet possible est plus forte. C. Q. F. D. 

Coroll. Notre passion pour une chose que nous savons ne pas 
exister présentement, et que nous imaginons comme contingente, 
est beaucoup plus faible que si nous imaginions la chose comme 
nous étant présente. 

Dkmonstr. Notre passion pour un objet que nous imaginons 
comme présent est plus forte que si nous l'imaginions comme futur 
(par le Coroll. de la Propos. IX, part. 4), et elle est d'autant plus 
énergique que nous imaginons l'intervalle qui la sépare du présent 
comme plus petit (par la Propos. X, part. 4). Par conséquent, 
notre passion pour une chose que nous imaginons dans un avenir 
lointain est beaucoup plus faible que si nous l'imaginions dans le 
présent, et cependant (par la Propos, prècèd.) elle est plus forte que 
si nous l'imaginions comme contingente; de telle façon que notre 
passion pour une chose contingente est beaucoup plus faible que si 
nous l'imaginions comme nous étant présente. C. Q. F. D. 

Propos. XIII. Notre passion pour un objet contingent que nous 
savons ne pas exister présentement est plus faible, toutes choses 
égales d'ailleurs, que notre passion pour un objet passé. 

Démonstr. En tant que nous imaginons une chose comme con- 
tingente, nous ne sommes affectés de l'image d'aucune autre chose 
qui pose l'existence de celle-là (par la Déf. III, part. 4); au con- 
traire (par hypothèse) , nous imaginons certaines choses qui ex- 
cluent l'existence de la chose contingente dont il s'agit. Mais en 
tant que nous imaginons un objet en relation avec le passé , par là 
même nous devons imaginer quelque chose qui rappelle cet objet à 
notre mémoire, c'est-à-dire qui suscite l'image de cet objet (voyez 
la Propos. XVIII, part. 2, et son Schol.) et nous le fasse contem- 
pler comme présent (par le Coroll. de la Propos. XVII, part. 2). 
Ainsi donc (par la Propos. IX, part. 4) , notre passion pour un objet 
contingent que nous savons ne pas exister présentement est plus 
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faible, toutes choses égales d'ailleurs, que notre passion pour un 
objet passé. C. Q. F. D. 

Propos. XIV. La vraie connaissance du bien et du mal, en tant 
que vraie, ne peut empêcher aucune passion; elle ne le peut qu'm 
tant qu'on la considère comme une passion. 

Démonstr. Une passion, c'est (d'après la Déf. gén. des pass.) une 
idée par laquelle 1 aine affirme que son corps a une force d'exister 
plus grande ou plus petite qu'auparavant, et conséquemment (jwr 
la Propos. /, part, 4) rien de positif ne peut être détruit en elle par 
la présence du vrai ; d'où il suit que la vraie connaissance du bien 
et du mal, en tant que vraie, ne peut empêcher aucune passion. 
Mais en tant que cette connaissance est une passion (voyez la 
Propos. VIII, part. 4), si elle est plus forte qu'une passion contraire, 
elle pourra l'empêcher, et ne le pourra d'ailleurs qu'à ce seul titre 
[par la Propos. VII, part. 4). C. Q. F. D. 

Propos. XV. Le désir qui nait de la connaissance vraie du birn 
et du mal peut être détruit ou empêché par beaucoup d'autres désirs 
qui naissent des passions dont notre âme est agitée en sens divers. 

Dkmonstr. De la connaissance vraie du bien et du mal , en tant 
qu'elle est une passion (par la Propos. VIII, part. 4), provient 
nécessairement un désir (par la Déf. I des passions), lequel est 
d'autant plus fort que la passion d'où il provient est elle-même plus 
forte (par la Propos. XXXVII, part. 3) ; mais comme ce désir ( par 
hypothèse) naît de ce que nous avons une connaissance vraie, il 
s'ensuit qu'il est en nous , en tant que nous agissons ( par la 
Propos. III, part. 3), et partant qu'il doit être conçu par notre seule 
essence (en vertu de la Déf. II, part. 3), et que sa force et son ac- 
croissement doivent se mesurer par la seule puissance de l'homme 
(Propos. VII, p. 3). Or, les désirs qui naissent des passions qui agi- 
tent notre ûme en sens divers sont d'autant plus forts que ces passions 
ont plus d'énergie, et par conséquent leur force et leur accroissement 
(en vertu de la Propos. V, part. 4) doivent se mesurer par la puis- 
sance des causes extérieures, laquelle, si on la compare à la nôtre, 
la surpasse indéfiniment (par la. Propos. III, part. 4); et ainsi 
donc les désirs qui naissent de passions semblables peuvent être 
plus forts que celui qui naît de la connaissance vraie du bien el du 
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mal, et partant ( par la Propos. VU, part, i ) ils peuvent étouffer ou 
empêcher ce désir. C. Q. F. D. 

Propos. XVI. Le désir qui provient de la connaissance du bien 
et du mal, en tant que cette connaissance regarde l'avenir, peut 
facilement être étouffé ou empêché par le désir des choses présentes 
qui ont pour nous de la douceur. 

Démonstr. Notre passion pour une chose que nous imaginons 
comme future est plus faible que pour une chose présente (par le 
Coroll. de la Propos. IX, part. 4). Or, le désir qui provient de la 
connaissance vraie du bien et du mal, quoique cette connaissance 
porte sur des choses présentes qui nous sont agréables , peut être 
chassé ou empêché par quelque désir téméraire [en vertu de la 
Propos, précéda dont la démonstration est universelle). Donc, le désir 
qui naît de cette même connaissance, en tant qu'elle regarde l'a- 
venir, peut aisément être étouffé ou empêché, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XVII. Le désir qui provient de la connaissance vraie du 
bien et du mal, en tant quelle porte sur des choses contingentes, peut 
plus facilement encore être empêché par le désir des choses présentes. 

Dkmonstr. Cette proposition se démontre de la même manière 
que la Propos, précédente, par le Coroll. de la Propos. XII, part. 4. 

Schol. Je crois avoir expliqué par ce qui précède pourquoi les 
hommes sont plus touchés par l'opinion que par la raison, pourquoi 
la connaissance vraie du bien et du mal ébranle notre âme, et 
pourquoi enfin elle cède souvent à toute espèce de passion mau- 
vaise. C'est ce qui fait dire au poète : Je vois le meilleur, je /'a/>- 
prouve, et je fais le pire. Et la même pensée semble animer l'Ecclé- 
siaste quand il dit : Qui augmente sa science, augmente ses dou- 
leurs. Je ne prétends point conclure de là qu'il soit préférable 
d'ignorer que de savoir, ni que l'homme intelligent e t l'homme 
slupide soient également capables de modérer leurs passions. Je 
veux seulement faire comprendre qu'il est nécessaire de connaître 
l'impuissance de notre nature aussi bien que sa puissance, desavoir 
ce que la raison peut faire pour modérer les passions, et ce qu'elle 
ne peut pas faire. Or, dans cette quatrième partie, je ne traite que 
de l'impuissance de l'homme, voulant traiter ailleurs de la puissance 
de l'homme sur ses passions. 

IG. 
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Propos. XVIII. le désir qui provient de la joie est plus fort, 
toutes choses égales d'ailleurs, que le désir qui provient de la 
tristesse. 

Démonstr. Lo désir est l'essence même de l'homme (par la Déf. I 
des pass.), c'est-à-dire [en vertu de la Propos. VU, part. 3) 
l'effort par lequel l'homme tend à persévérer dans son être. C'est 
pourquoi le désir qui provient de la joie est favorisé ou augmenté 
par cette passion même (en vertu de la Déf. de la joie, qu'on peut 
twir dans le Schol. de la Propos. XI, part. 3). Au contraire, le 
désir qui naît de la tristesse est diminué ou empêché par cette pas- 
sion môme [en vertu du même Schol. ); et par conséquent la force 
du désir qui naît de la joie doit être mesurée lout ensemble par la 
puissance de l'homme et par celle de la cause extérieure dont il 
est affecté; au lieu que la force du désir qui naît de la tristesse 
doit Pêlre seulement par la puissance de l'homme; d'où il suit que 
celui-là est plus fort que celui-ci. C. Q. F. D. 

Schol. Par ce petit nombre de propositions qu'on vient de lire, 
j'ai expliqué les causes de l'impuissance et de l'inconstance hu- 
maines , et je crois avoir fait comprendre pourquoi les hommes 
n'observent pas les préceptes de la raison. Il me reste à montrer la 
nature de ces préceptes, et à exposer quelles sont les passions qui 
sont conformes aux règles de la raison , et celles qui leur sont 
contraires. Mais avant de faire cette exposition avec la prolixité de 
la méthode géométrique, je dirai d'abord très-brièvement en quoi 
consistent les commandements de la raison; de cette fa^on, chacun 
comprendra ensuite plus aisément quelle est ma doctrine. La rai- 
son ne demande rien de contraire à la nature; elle aussi demande 
à chaque homme de s'aimer soi-même, de chercher ce qui lui est 
utile véritablement , de désirer tout ce qui le conduit réellement 
à une perfection plus grande, enfin, de faire effort pour con- 
server son être autant qu'il est en lui. Et ce que je dis là est aussi 
nécessairement vrai qu'il est vrai que le tout est plus grand que 
sa partie [voyez Propos. IV, part. 3). Maintenant, la vertu ne 
consistant pour chacun en autre chose [parla Déf. 17//, part. 4) 
qu'à vivre selon les lois de sa nature propre, et personne ne s'effor- 
çant de se conserver ( par la Propos. 17/, part. 3 ) que d'après les 
lois de sa nature, il suit de là : premièrement, que le fondement 
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de la vertu, c'est cet effort même que fait l'homme pour conserver 
son être, et que le bonheur consiste à pouvoir le conserver en effet ; 
secondement, que la vertu doit être désirée pour elle-même, et non 
pour autre chose, car il n'en est pas de préférable pour nous, 
ou de plus utile; troisièmement, enfin, que ceux qui se donnent 
ù eux-mêmes la mort sont des impuissants, vaincus par des causes 
extérieures en désaccord avec leur nature. Il résulte, en outre, 
du Postulat IV de la part. 2, qu'il nous est à jamais impossible de 
faire que nous n'ayons besoin d'aucune chose extérieure pour con- 
server notre être, et que nous puissions vivre sans aucun commerce 
avec les objets étrangers. Si même nous regardons attentivement 
notre âme, nous verrons que notre entendement serait moins par- 
fait si l'âme était isolée et ne comprenait rien que soi-même. Il y 
a donc hors de nous beaucoup de choses qui nous sont utiles, et 
par conséquent désirables. Entre ces choses, on n'en peut concevoir 
de meilleures que celles qui ont de la convenance avec notre na- 
ture. Car si deux individus de même nature viennent à se joindre, 
ils composent par leur union un individu deux fois plus puissant que 
chacun d'eux en particulier : c'est pourquoi rien n'est plus utile à 
l'homme que l'homme lui-même. Les hommes ne peuvent rien 
souhaiter de mieux, pour la conservation de leur être, que cet 
amour de tous en toutes choses, qui fait que toutes les âmes et tous 
les corps ne forment, pour ainsi dire,* qu'une seulo âme et un seul 
corps; de telle façon que tous s'efforcent, autant qu'il est en eux, 
de conserver leur propre êlre et, en même temps, de chercher ce 
qui peut être utile à tous ; d'où il suit que les hommes que la rai- 
son gouverne, c'est-à-dire les hommes qui cherchent ce qui leur est 
utile, selon les conseils de la raison, ne désirent rien pour eux- 
mêmes qu'ils ne désirent également pour tous les autres, et sont, 
par conséquent, des hommes justes, probes et honnêtes. Voilà les 
commandements de la raison que je m'étais proposé de faire con- 
naître ici en peu de mots, avant de les exposer d'une manière plus 
élendue. Mon dessein était en cela de me concilier l'attention de 
ceux qui pensent que ce principe, chacun est tenu do chercher 
ce qui lui est utile, est un principe d'impiété, et non la base de 
la piété et de la vertu. Maintenant que j'ai rapidement montré 
que la chose n'est point comme ces personnes le supposent, je vais 
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exposer ma doctrine suivant la même méthode que j'ai pratiquée 
jusqu'à ce moment. 

Propos. XIX. Chacun désire ou repousse nécessairement, d'après 
les lois de sa nature, ce qu'il juge bon ou mauvais. 

Démonstr. La connaissance de ce qui est bon ou mauvais, c'est 
la passion môme de la joie ou de la tristesse, en tant que nous en 
avons conscience (par la Propos. VIII, part. 4); et conséquem- 
ment [par la Propos. XXVIII, part. 3), chacun désire nécessai- 
rement ce qu'il juge bon , et repousse au contraire ce qu'il juge 
mauvais. Or, ce désir ou appétit, ce n'est autre chose que l'essence 
même de l'homme ou sa nature (par la Déf. de l'appétit, qu'on trou- 
vera dans le Schol. de la Propos. IX, part. 3, et dans la Déf. Ides 
pass.). Donc chacun, par les seules lois de sa nature, désire ou 
repousse, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XX. Plus chacun s'efforce et plus il est capable de 
chercher ce qui lui est utile, c'est-à-dire de conserver son être , 
plus il a de vertu; au contraire, en tant qu'il néglige de conserver 
ce qui lui est utile, c'est-à-dire son être, il marque son impuissance. 

Démonstr. La vertu, c'est la puissance de l'homme elle-même, 
laquelle (en vertu de la Déf. VIII, part. 4) se définit par la seule 
essence de l'homme, c'est-à-dire (en vertu de la Propos. VII, part. 3) 
par ce seul effort qui fait l'homme pour persévérer dans son être. 
Plus, par conséquent, chacun s'efforce, et plus il est capable de 
conserver son être, plus il a de vertu, et par une suite nécessaire 
{en vertu des Propos. IV et VI, part. 3), en tant qu'il néglige de 
conserver son être, il marque son impuissance. C. Q. F. D. 

Schol. Personne ne cesse donc de désirer ce qui lui est utile , 
et ne néglige la conservation de son être que vaincu par les causes 
extérieures qui sont contraires à sa nature. Personne n'est donc dé- 
terminé par la nécessité de sa nature, mais seulement par les cau- 
ses extérieures, à se priver d'aliments, ou à se donner lui-même la 
mort. Ainsi, celui qui tire par hasard son épée et à qui un autre 
saisit la main en le forçant de se frapper lui-même au cœur, 
celui-là se tue parce qu'il y est contraint par une cause étrangère. 
11 en est de môme d'un homme que l'ordre d'un tyran force à 
s'ouvrir les veines, comme Sénèque, afin d'éviter un mal plus 
grand. Enfin, il peut arriver que des causes extérieures cachées 
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disposent l'imagination d'une personne et affectent son corps de 
telle façon que ce corps revête une autre nature contraire à celle 
qu'il avait d'abord, et dont l'idée ne peut exister dans l'àme (par 
là Propos. X, part. 3). Mais que l'homme fasse effort par la né- 
cessité de sa nature pour ne pas exister ou pour changer d'essence, 
cela est aussi impossible que la formation d'une chose qui viendrait 
de rien; et il suffît d'une médiocre attention pour s'en convaincre. 

Propos. XXI. Nul ne peut désirer d'être heureux, de bien agir 
et de bien vivre, qui ne désire en même temps d'être , d'agir et de 
vivre, c'est-à-dire d'exister actuellement. 

Démonstr. La démonstration de cette proposition, ou pour mieux 
dire la chose elle-même est de soi évidente; et elle résulte aussi 
de la Déf. du désir. En effet (par la Déf. I des pass.), le désir de 
bien vivre ou de vivre heureux, de bien agir, etc. , c'est l'essence 
même de l'homme, c'est-à-dire (par la Propos. VII, part. 3) 
l'effort par lequel chacun tend à conserver son être. Donc nul ne 
peut désirer, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XXII. On ne peut concevoir aucune vertu antérieure à 
celle qui vient détre définie (savoir, l'effort de chacun pour se 
conserver soi-même). 

Démoxstr. L'effort d'un être pour se conserver, c'est son essence 
même (par la Propos. VII, part. 3). Si donc il pouvait y avoir 
une vertu antérieure à celle-là , il faudrait concevoir l'essence de 
cet être comme antérieure à soi-même (par la Déf. VIII, part. i), 
ce qui est évidemment absurde. Donc nulle vertu, etc. C. Q. F. I). 

Coroll. L'effort d'un être pour se conserver est le premier et 
unique fondement de la vertu. Car aucun autre principe n'est an- 
térieur à celui-là [par la Propos, précéd.), et sans lui (par la 
Propos. XXI, part. 4) aucune vertu ne se peut concevoir. 

Propos. XXIII. Quand l'homme est déterminé à faire quelque 
action parce qu'il a des idées inadéquates , on ne peut dire d'une 
manière absolue qu'il agisse par vertu. Cela ne se peut dire qu'en 
tant que l'homme est déterminé par des idées claires. 

Démonstr. En tant qu'il est déterminé à l'action parce qu'il a 
des idées inadéquates, l'homme pàtit (par la Propos. I, part. 3), 
c'est-à-dire (par les Déf. I et II, part. 3) fait quelque chose qui ne 
se peut concevoir par sa seule essence, en d'autres termes (par la 
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Déf. VfII % part. 4), qui ne suit pas de sa propre vertu. Au con- 
traire, en tant qu'il est déterminé à quelque action parce qu'il a 
des idées claires, l'homme agit (par la Propos. I, part. 3), c'est- 
à-dire [par la Déf. II, part., 3) fait quelque chose qui se conçoit 
par sa seule essence, en d'autres termes (par la Déf. VIII, part. 4), 
qui résulte d'une façon adéquate de sa propre vertu. C. Q. F. D. 

Pbopos. XXIV. Agir absolument par vertu, ce n'est autre chose 
que suivre la raison dans nos actions, dans notre rie, dans la con- 
servation de notre être (trois choses qui n'en font qu'une), et tout 
cela d'après la règle de l'intérêt propre de chacun. 

Démonstr. Agir absolument par vertu, ce n'est autre chose 
(par la Déf. VIII, part. 4) qu'agir d'après les propres lois de sa 
nature. Or nous n'agissons de cette sorte qu'en tant que nous avons 
des idées claires (par la Propos. III, part. 3). Donc, agir abso- 
lument par vertu , ce n'est autre chose pour nous que suivre la 
raison dans nos actions, dans notre vie, dans la conservation de 
noire être, et tout cela (par le Coroll. de la Propos. XXII, part. 4) 
d'après la règle de l'intérêt propre de chacun. G. Q. F. D. 

Propos. XXV. Personne ne s'efforce de conserver son être à cause 
d'une autre chose que soi-même. 

DÉ-monstr. L'effort par lequel chaque chose tend à persévérer 
dans son être est déterminé par la seule essence de cette même 
chose (en vertu de la Propos. VII, part. 3), et résulte nécessai- 
rement de cette seule essence une fois donnée, et non de l'essence 
d'une autre chose (par la Propos. VI, part. 3). 

Cette proposition résulte évidemment aussi du Coroll. de la 
Propos. XXII, part. 4. Car si un homme s'efforçait de conserver 
son être à cause d'une au Ire chose que soi-même , cette chose 
serait évidemment le premier fondement de la vertu, ce qui est 
absurde (par le précéd. Coroll.). Donc personne ne s'efforce, etc. 
C. Q. F. D. 

Propos. XXVI. Nous ne tendons , par la raison, à rien autre 
chose qu'à comprendre; et l'âme, en tant quelle se sert de la raison, 
ne juge utile pour elle que ce qui la conduit à comprendre. 

Dkmonstr. L'effort d'un être pour se conserver n'est rien autre 
chose que son essence (par la Propos. VII, part. 3), cet être, par 
cela seul qu'il existe de telle façon, étant conçu comme doué d'une 
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force par laquelle il persévère dans l'existence (par la Propos. 17, 
part. 3) et agit suivant le cours nécessaire de sa nature délerminée 
(voy. la Déf. de l'appétit dans le Schol. de la Propos, IX ', part. 3). 
Or, l'essence de la raison n'est autre chose que notre âme, en tant 
qu'elle comprend clairement et distinctement (voyez-en la Déf. 
dans le Schol. II de la Propos. XL, part. 2). Par conséquent 
(en vertu de la Propos. XL, part. 2) tout l'effort de notre raison ne 
va qu'à un seul but, qui est de comprendre. 

Maintenant, puisque l'effort de l'àme pour conserver son être 
ne va, en tant qu'elle exerce sa raison, qu'à comprendre (comme 
on vient de le démontrer) , cet effort pour comprendre est donc 
(par le Coroll. de la Propos. XXII, part. 4) le premier et l'unique 
fondement de la vertu, et conséquemment ce ne sera pas en vue 
de quelque autre fin que nous nous efforcerons de comprendre les 
choses (par la Propos. XXV, part. 4) ; mais, au contraire, l'âme, 
en tant qu'elle use de sa raison , ne pourra concevoir comme bon 
pour elle que ce qui lui sera un moyen de comprendre (par la 
Déf. I, part. i). C. Q. F. D. 

Propos. XXVll. Rim ne nous est connu comme certainement 
bon ou mauvais que ce qui nous conduit à comprendre véritable- 
ment les choses, ou ce qui peut nous en éloigner. 

Démonsîr. L'àme, en tant qu'elle use de la raison, ne désire 
rien autre chose que de comprendre, et ne considère comme utile 
pour elle que ce qui la conduit à ce but (par la Propos, précéd.). 
Or l'àme (pat les Propos. XLIet XLIII, part. 2, et le Schol. de la 
Propos. XLIII) ne connaît les choses avec certitude (Ju'en tant 
qu'elle a des idées adéquates, c'est-à-dire qu'en tant qu'elle Use' 
de la raison (ce qui est la même chose par le Scltol. de la Propos. XL) . 
Donc riçn né nous est connu comme certainement bon que ce qui 
nous conduit à comprendre véritablement les choses; et, au con- 
traire, comme certainement mauvais, que ce qui peut nous en éloi- 
gner. C. Q. F. D. 

Propos. XXVIU. Le bien suprême de Vâme, cest la connais- 
sance de Dieu; et la suprême vertu de Vâme, cest de connaître Dieu. 

Démonstr. L'objet suprême de notre intelligence , c'est Dieu ; 
en d'autreà termes (parla Déf. VI, part. 1), l'être absolument 
infini et sans lequel (par la Propos. XV, part. \) rien ne peut être 
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ii i être conçu; et, par conséquent (en vertu des Propos. XXVI ci 
XXVII i part. 4), l'intérêt suprême de l'âme ou son suprême bien 
(par la I)éf. I.purt. i), c'est la connaissance de Dieu. Or, l'àme 
(par les Propos. I et III, part. 3) n'agit qu'en tant qu'elle comprend ; 
et ce n'est aussi qu'à ce même titre qu'on peut dire d'une manière 
absolue que l'âme agit par vertu (en vertu de la Propos. XXIII, 
part. i). Comprendre, voilà donc la vertu absolue de Pâme. Or, le 
suprême objet de notre intelligence, c'est Dieu (comme on Va déjà 
démontré). Donc la suprême vertu de l ame, c'est de comprendre 
ou de connaître Dieu. C. Q. F. D. 

Propos. XXIX. Toute chose particulière dont la nature est en- 
tièrement différente de la nôtre ne peut ni favoriser ni empêcher 
notre puissance d'agir; et il est absolument impossible qu'une chose 
nous soit bonne ou mauvaise si elle n'a avec nous rien de commun. 

Démonstr. La puissance d'exister et d'agir d'aucune cbose par- 
ticulière, et partant (en vertu du Coroll. de la Propos. X, part. 2) 
celle de l'homme, ne peut être déterminée que par une autre chose 
particulière (en vertu de la Propos. XXVIII, part. 1) dont la na- 
ture se comprenne par son rapport à ce même attribut auquel se 
rapporte la nature humaine (par la Propos. VI, part. 2). Par con- 
séquent notre puissance d'agir, de quelque façon qu'on la con- 
çoive, ne peut être déterminée, et partant favorisée ou empêchée 
que par la puissance d'une autre chose particulière qui ait avec nous 
quelque point commun, et elle ne peut pas l'être par la puissance 
d'une chose dont la nature serait entièrement différente de la nôtre. 
Or, comme nous appelons bien ou mal ce qui est pour nous une 
cause de joie ou de tristesse (par la Projjos. VIII, part. 4), c'est-à- 
dire (par le Schol. de la Propos. XI, part. 3) ce qui augmente ou di- 
minue, favorise ou empêche notre puissance d'agir, il s'ensuit 
qu'une chose dont la nature est entièrement différente de la nôtre 
ne peut nous être ni bonne ni mauvaise. C. Q. F. D. 

Propos. XXX. Aucune chose ne peut nous être mauvaise par 
ce quelle a de commun avec notre nature; mais en tant quelle 
nous est mauvaise, elle est contraire à notre nature. 

Démonstr. Nous appelons mal ce qui est pour nous une cause 
de tristesse (par la Propos. VIII, part. 4), c'est-à-dire (par la 
Défin. que vous trouverez au Schol. de la Propos. XI, part. 3) 
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ce qui diminue ou empêche notre puissance d'agir. Si donc une 
chose nous était mauvaise par ce qu'elle a de commun avec nous, 
elle pourrait donc détruire ou empêcher cela même qui lui est com- 
mun avec nous, conséquence absurde {par la Prop. IV, part. 3). 
Aucune chose ne peut donc nous être mauvaise par ce qu'elle a de 
commun avec nous; mais, en tant qu'elle nous est mauvaise, c'est- 
à-dire {comme on Va déjà montré) en tant qu'elle peut diminuer ou 
empêcher notre puissance d'agir, elle est contraire à notre nature 
{par la Propos. V, part. 3). C. Q. F. D. 

Propos. XXXI. En tant qu'une chose a de la conformité avec 
notre nature ) elle nous est nécessairement bonne. 

Démon'str. En effet, en tant qu'une chose a de la conformité avec 
notre nature, elle ne peut nous être mauvaise {par la Propos, précéd.). 
Elle nous sera donc ou bonne ou indifférente. Mais supposer qu'elle 
ne nous est ni bonne ni mauvaise, c'est supposer {par les Déf. II 
et ÎII, p. 4) qu'il ne résulte rien de sa nature qui serve à la con- 
servation de la nôtre, c'est-à-dire {par hypothèse) à la conservation 
de la sienne propre, conséquence absurde {par la Propos. VI, 
part. 3). Ainsi donc, en tant qu'une chose a de la conformité avec 
notre nature, elle nous est nécessairement bonne. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là qu'à mesure qu'une chose a plus de con- 
formité avec notre nature elle nous est d'autant plus utile, c'est- 
à-dire d'autant meilleure; et réciproquement, à mesure qu'une 
chose nous est plus utile , elle a plus de conformité avec notre na- 
ture. Car, en tant qu'elle n'a pas de conformité avec notre nature, 
elle en diffère nécessairement ou elle lui est contraire. Si elle en 
diffère, elle ne pourra nous être ni bonne, ni mauvaise {parla 
Propos. XXIX, part. 4). Si elle lui est contraire, elle sera donc 
contraire à ce qui a de la conformité avec notre nature, en d'au- 
tres termes {par la Propos, précéd.), contraire à notre bien, ou 
mauvaise. Aucune chose ne peut donc nous être bonne qu'à condi- 
tion d'avoir de la conformité avec notre nature; et, par consé- 
quent, à mesure que cette conformité est plus grande, elle nous 
est d'autant plus utile, et réciproquement. C. Q. F. D. 

Propos. XXXII. En tant que les hommes sont soumis aux pas- 
sions, on ne peut dire quil y ait entre eux conformité de nature. 

Démonstr. C'est par la puissance qu'il y a entre deux êtres con- 
II. 17 
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formité de nature (en vertu de la Propos. VII, part. 3), et non 
par l'impuissance et la négation, ni conséquemment (en vertu 
du Schol. de la Propos. III, part. 2) par la passion. Donc, entre 
les hommes qui sont soumis aux passions, il n'y a point conformité* 
de nature. 

Schol. La chose est évidente d'elle-même ; car celui qui dit que 
le blanc et le noir n'ont d'autre conformité que de n'être ni l'un 
ni l'autre le rouge, affirme d'une manière absolue que le blanc 
et le noir n'ont aucune conformité. De même, si quelqu'un dit 
qu'une pierre et un homme conviennent en ce seul point que tous 
deux sont finis, impuissants; ou qu'aucun d'eux n'existe par la 
nécessité de sa nature; ou que tous deux sont indéfiniment sur- 
passés par la puissance des causes extérieures; c'est absolument 
comme s'il disait que la pierre et l'homme n'ont aucune conformité ; 
car les êtres qui n'ont de conformité que d une manière né- 
gative et par les propriétés qu'ils n'ont pas, n'ont vraiment aucune 
conformité. 

Propos. XXXUI. Les hommes peuvent différer de nature, m 
tant qu'ils sont livrés au conflit des affections passives; et, sous ce 
point de vue , un seul et môme homme varie et diffère de soi-même. 

Démonstr. La nature ou essence des passions ne peut s'expli- 
quer par notre seule essence ou nature (par les Déf. Iet II, part. 3) ; 
mais elle doit être déterminée par le rapport de la puissance , c'est- 
à-dire (en vertu de la Propos. VII, part. 3) de la nature des cause* 
extérieures, avec la nôtre. Et c'est ce qui fait qu'il y a pour chaque 
passion autant d'espèces différentes qu'on peut assigner d'objets 
différents capables de nous affecter (voyez la Propos. LVI, part. 3). 
De là vient aussi que les hommes sont affectés Irès-di versement 
par un seul et même objet (voyez la Propos. LI, part. 3), et par 
suite qu'ils diffèrent de nature, et enfin qu'un seul et môme 
homme, étant affecté (en vertu de cette même Propos. LI, part. 3) 
diversement par le même objet, diffère de soi-même, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XXXIV. Les hommes , en tant quils sont livrés au con- 
flit des affections passives, peuvent être contraires les uns aux 
autres. 

Démonstr. Un homme, Pierre, par exemple, peut être une 
cause de tristesse pour Paul , parce qu'il a en lui-même quelque 
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chose de semblable à l'objet de la haine de Paul (par la Pro- 
pos. XVI, part. 3), ou bien parce que Pierre possède seul un objet 
pour lequel Paul a aussi de l'amour (voyez la Propos. XXXll , 
part. 3, avec son Schol.), ou enfin pour d'autres causes (on en a 
marqué les principales dans le Schol. de la Propos. L V, part. 3)! Il 
résultera de là (par la Déf. VU des passions) que Paul haïra 
Pierre, et partant (en vertu de la Propos. XL, part. 3, avec son 
Schol), que Pierre sera aisément disposé à haïr Paul à son tour, de 
telle façon que tous deux feront effort (par la Propos. XXXIX, 
part. 3) pour se causer du mal l'un à l'autre, et seront ainsi con- 
traires l'un à l'autre (par la Propos. XXX , part. 4). Or, la tris- 
tesse est toujours une affection passive (par la Propos. LIX, 
part. 3). Donc les hommes, en tant qu'ils sont livrés au conflit des 
affections passives, peuvent être contraires les uns aux autres. 
C. Q. F. D. 

Schol. J'ai dit que Paul prenait Pierre en haine , parce qu'il se 
représentait Pierre comme possesseur de l'objet pour lequel lui, 
Paul, a de l'amour. 11 semble, au premier abord, résulter de là 
que deux hommes, de cela seul qu'ils aiment le môme objet, c'est- 
à-dire qu'ils ont une certaine conformité do nature, sont l'un pour 
l'autre une source de mal; or, s'il en est ainsi, les Propos. XXX 
et XXXI, part. 4, sont fausses. Mais si on veut examiner la chose 
d'une manière impartiale, on verra qu'il y a parfait accord dans 
toutes les parties de notre doctrine; car ces deux personnes dont 
nous avons parlé ne cherchent pas à se nuire réciproquement, en 
tant qu'elles ont une certaine conformité de nature , en tant qu'elles 
aiment un même objet, mais bien en tant qu elles diffèrent l'une 
de l'autre. En effet, en tant qu'elles aiment toutes deux le môme 
objet, l'amour de chacune d'elles se trouve augmenté (parla Pro- 
pos. XXXI, part. 3), et parlant, leur joie ( par la Déf. VI des Pas- 
sions). Ainsi donc, il s'en faut bien qu'elles soient l'une à l'autre 
une cause d'ennui en tant qu elles aiment le même objet et ont 
une certaine conformité de nature. La vraie cause de leur inimitié, 
comme je l'ai dit, c'est qu'on suppose entre elles une opposition 
de nature. On suppose en effet que Pierre a l'idée d'un objet aimé 
qu'il possède, et Paul, l'idée d'un objet aimé qu'il a perdu. D'où 
il suit que Paul est plein de tristesse et Pierre plein de joie; or, 
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sous ce point do vue, Pierre et Paul sont de nature contraire. Il me 
serait aisé de montrer de la même manière que toutes les autres 
causes de haine dépendent non point de la conformité, mais de 
l'opposition qui se rencontre dans la nature des hommes. 

Propos. XXXV. Les hommes ne sont constamment et nécessaire- 
ment en conformité dénature qu'en tant qu'ils vivent selon les con- 
seils de la raison. 

Démonstr. Les hommes, en tant qu'ils sont livrés au conflit des 
affections passives, peuvent être de nature différente (par la 
Propos. XXXI II, part. 4) et même contraire (par la Propos, pré- 
cédente). Or, on ne peut dire des hommes qu'ils agissent qu'en tant 
qu'ils dirigent leur vie d'après la raison ( par la Propos. III, 
part. 3), et par conséquent tout ce qui résulte de la nature hu- 
maine, en tant qu'on la considère comme raisonnable, doit [en 
vertu de la Déf. Il, part. 3), se concevoir par la nature humaine 
toute seule, comme par sa cause prochaine. Mais tout homme, par 
la loi de sa nature, désirant ce qui lui est bon, et s'eflbrçant d'é- 
carter ce qu'il croit mauvais pour lui (par la Propos. XIX, part. 4), 
et d'un autre côté, tout ce que nous jugeons bon ou mauvais d'après 
la décision de la raison étant nécessairement bon ou mauvais (par 
la Propos. XLI, part. 2), ce n'est donc qu'en tant que les hommes 
règlent leur vie d'après la raison qu'ils accomplissent nécessaire- 
ment les choses qui sont bonnes pour la nature humaine, et par- 
tant bonnes pour chaque homme en particulier, en d'autres termes 
[par le CorolL de la Propos. XXXI , part. 4), les choses qui sont 
en conformité avec la nature de tous les hommes. Donc les hommes, 
en tant qu'ils vivent selon les lois de la raison, sont toujours et né- 
cessairement en conformité de nature. C. Q. F. D. 

Coroll. I. Rien dans la nature des choses n'est plus utile à 
l'homme que l'homme lui-même quand il vit selon la raison. Car 
ce qu'il y a de plus utile pour l'homme, c'est ce t]ui s'accorde le 
mieux avec sa nature (par le Coroll. de la Propos. XXXI, part, 4), 
c'est à savoir, l'homme (cela est évident de soi). Or, l'homme agit 
absolument selon les lois de sa nature quand il vit suivant la rai- 
son (par la Déf. //, part. 3), et à cette condition seulement la 
nature de chaque homme s'accorde toujours nécessairement avec 
celle d'un autre homme (par la Propos, précéd.). Donc rien n'est 
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plus utile à Phomme entre toutes choses que l'homme lui-même, etc. 
C. Q. F. D. 

Coroll. II. Plus chaque homme cherche ce qui lui est utile, 
plus les hommes sont réciproquement utiles les uns aux autres. 
Plus, en effet, chaque homme cherche ce qui lui est utile et s'ef- 
force de se conserver, plus il a de vertu (par la Propos. XX, 
part. 4), ou ce qui est la même chose (par la Déf. 17//, part, i), 
plus il a de puissance pour agir selon les lois de sa nature , c'est- 
à-dire (par la Propos. III, part. 3) suivant les lois de sa raison. 
Or les hommes ont la plus grande conformité de nature quand ils 
vivent suivant la raison (par la Propos, précéd.). Donc (par le 
précéd. Coroll.) les hommes sont d'autant plus utiles les uns 
aux autres que chacun cherche davantage ce qui lui est utile. 
C. 0- F- D- 

Schol. Ce que nous venons de montrer, l'expérience le confirme 
par des témoignages si nombreux et si décisifs que c'est une pa- 
role répétée de tout le monde : L'homme est pour l'homme un Dieu. 
Il est rare pourtant que les hommes dirigent leur vie d'après la 
raison, et la plupart s'envient les uns les autres et se font du mal. 
Cependant ils peuvent à peine supporter la vie solitaire, et cette 
définition de l'homme leur plaît fort : L'homme est un animal so- 
ciable. La vérité est que la société a beaucoup plus d'avantages 
pour l'homme qu'elle .n'entraîne d'inconvénients. Que les faiseurs 
de satires se moquent donc tant qu'il leur plaira des choses hu- 
maines; que les théologiens les détestent à leur gré, que les mélan- 
choliques vantent de leur mieux la vie grossière des champs, qu'ils 
méprisent les hommes et prennent les bêtes en admiration ; l'expé- 
rience dira toujours aux hommes que des, secours mutuels leur 
donneront une facilité plus grande à se procurer les objets de leurs 
besoins , et que c'est seulement en réunissant leurs forces qu'ils évi- 
teront les périls qui les menacent de toutes parts. Mais je m'abstiens 
d'insister ici, pour montrer qu'il est de beaucoup préférable et infi- 
niment plus digne de notre intelligence de méditer sur les actions des 
hommes que sur celles des bêtes. Tout cela sera développé plus tard 
avec étendue. 

Propos. XXXVI. Le bien suprême de ceux qui pratiquent la vertu 
leur est commun à tous, et ainsi tous en peuvent également jouir. 

17. 
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Dkmonstr. Agir par vertu, c'est agir sous la conduite de la rai- 
son (par la Propos. XXIV, part. 4); et tout l'effort des actions 
que la raison dirige ne va qu'à un seul objet qui est de comprendre 
(par la Propos. XXVI, part. 4); et conséquemment (par la 
Propos. XXVI II, part. 4), le bien suprême de ceux qui pratiquent 
In vertu c'est de connaître Dieu, c'est-à-dire (par la Propos. XL VU \ 
part. 2, et son Schol.) un bien qui est commun à tous les hommes, 
et que tous, en tant qu'ils ont même nature, peuvent également 
posséder. 

Schol. On m'adressera peut-être cette question : Si le souverain 
bien de ceux qui suivent la vertu n'était pas commun à tous, ne 
s'ensuivrait-il pas, comme plus haut (par la Propos. XXXIV, 
part. 4), que les hommes, en tant qu'ils vivent suivant la raison, 
c'est-à-dire (par la Propos. XXXV, part. 4), en tant qu'ils sont 
en conformité parfaite de nature, sont contraires les uns aux au- 
tres? Je réponds à cela que ce n'est point par accident, mais par 
la nature môme de la raison, que le souverain bien des hommes 
leur est commun à tous. Lo souverain bien, en effet, est de l'essence 
même de l'homme en tant que raisonnable; et l'homme ne pour- 
rait exister ni être conçu s'il n'avait pas la puissance de jouir de 
ce bien souverain, puisqu'il appartient à l'essence de l'àme hu- 
maine (par la Propos. XIJII. part. 2) d'avoir une connaissance 
adéquate de l'c=sence éternelle et infinie de Dieu. 

Paopos. XXXA'lï. Le bien que désire pour lui-même tout homme 
(jui pratique la vertu, il le désirera également pour les autres 
hommes, et avec d'autant plus de force qu'il aura une plus grande 
connaissance de Dieu. 

DÉMONSTn. Les hommes, en tant qu'ils vivent sous la conduite 
de la raison, sont très-utiles l'un à l'autre (par le Coroll. I de la 
Propos. XXXV, part. 4), et conséquemment (par la Propos. XIX, 
part. 4) la raison nous déterminera nécessairement à faire que les 
hommes vivent sous la conduite de la raison. Or le bien que dé- 
sire pour lui-même celui qui vit suivant la raison, c'est-à-dire 
(parla Propos. XXIV, part. 4) celui qui pratique la vertu, c'est 
de comprendre (par la Propos. XXVI, part. 4). Donc ce même 
bien qu'il désire pour lui-même, il le désirera aussi pour les au- 
tres hommes. En outre, le désir, en tant qu'il se rapporte à l'àme , 
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est l'essence même de l'âme (par la Dèf. 1 des pass.) ; or, l'essence 
de lame consiste dans la connaissance [par la Propos. XI,part. 2), 
laquelle enveloppe la connaissance de Dieu (par la Propos. XL VU, 
part. 2), et ne peut, sans la connaissance de Dieu ni exister, ni 
être conçue [par la Propos. XV, part. \). Par conséquent, à mesure 
que l'essence de lame enveloppe une plus grande connaissance de 
Dieu , l'homme vertueux désire avec plus de force pour les autres 
le bien qu'il désire pour lui-même C. Q. F. D. 

Autre Dkmonstr. Le bien que l'homme désire et aime pour lui, 
il l'aimera d'une façon plus ferme [par la Propos. XXXI, part. 3), 
s'il voit que les autres l'aiment aussi ; et conséquemment (par le Co- 
roll. de celte même Propos.) il fera effort pour que les autres l'aiment 
aussi ; et comme ce bien est commun à tous (par la Propos, précéd.) 
et que tous en peuvent jouir, il s'ensuit qu'il fera effort (par la 
même raison) pour que tous en jouissent, et cela avec d'autant plus 
de force (par la Propos. XXX VII , part. 3) que lui-môme jouira 
davantage de ce bien. 

Schol. I. Celui qui fait effort, uniquement par passion, pour que 
les autres aiment ce qu'il aime, et pour qu'ils vivent à son gré, 
celui-là, n'agissant de la sorte que sous l'empire d'une aveugle impul- 
sion, devient odieux à tout le monde, surtout à ceux qui ont d'au- 
tres goûts que les siens, et s'efforcent en conséquence à leur tour 
de les faire partager aux autres. De plus, comme le bien suprême 
que la passion fait désirer aux hommes est souvent de nature à ne 
pouvoir être possédé que par un seul, il en résulte que les amants 
ne sont pas toujours d'accord avec eux-mêmes, et, tout en prenant 
plaisir à célébrer les louanges de l'objet aimé , craignent de per- 
suader ceux qui les écoutent. Au contraire, ceux qui s'efforcent de 
Conduire les autres par la raison n'agissent point avec impétuosité, 
mais avec douceur et bienveillance, et ceux-là sont toujours d'ac- 
cord avec eux-mêmes. 

Tout désir, toute action dont nous sommes nous-mêmes la cause, 
en tant que nous avons l'idée de Dieu, je les rapporte à la reli- 
gion. J'appelle piété le désir de faire du bien dans une àme que 
la raison conduit. Le désir de s'unir aux autres par les liens de 
l'amitié , quand il possède une àme qui se gouverne par la raison , 
je le nomme honnêteté; et l'honnête est pour moi ce qui est l'objet 
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dos lounnges des hommes que ln raison gouverne, comme le dés- 
lionnêto est ce qui est contraire à la formation de l'amitié. J'ai 
expliqué en outre quels sont les fondements de l'État, et il est aisé 
aussi de déduire de ce qui précède la différence qui sépare la 
vertu véritable de l'impuissance. La vertu véritable n'est autre 
chose, en effet, qu'une vie réglée par la raison ; et par conséquent 
l'impuissance consiste en ce seul point que l'homme se laisse gou- 
verner par les objets du dehors, et déterminer par eux à des 
actions qui sont en harmonie avec la constitution commune des 
choses extérieures, mais non avec sa propre nature, considérée 
en elle-même. Tels sont les principes que, dans le Schol. de la 
Propos. XVIII, part. 4, j'avais promis d'expliquer. Ils font voirclai- 
rement que la loi qui défend de tuer les animaux est fondée bien plus 
sur une vaine superstition et une pitié de femme que sur la saine 
raison; la raison nous enseigne, en effet, que la nécessité de cher- 
cher ce qui nous est utile nous lie aux autres hommes, mais nul- 
lement aux animaux ou aux choses d'une autre nature que la nôtre. 
Le droit qu'elles ont contre nous, nous l'avons contre elles. Ajoutez 
à cela que le droit de chacun se mesurant par sa vertu ou par sa 
puissance, le droit des horrîmes sur les animaux est bien supérieur 
à celui des animaux sur les hommes. Ce n'est pas que je refuse le 
sentiment aux bètes. Ce que je dis, c'est qu'il n'y a pas là de 
raison pour ne pas chercher ce qui nous est utile, et par conséquent 
pour ne pas en user avec les animaux comme il convient à nos in- 
térêts, leur nature n'étant pas conforme à la nôtre, et leurs passions 
étant radicalement différentes de nos passions (rot/, le Schol. de lu 
Propos. LVÏÏ, part. 3). 11 me reste à expliquer en quoi consistent 
le juste, l'injuste, le péché et le mérite. C'est ce que je vais faire 
dans le Schol ie suivant. 

Schol. IL J'ai promis, dans l'appendice de la première partie, 
d'expliquer en quoi consistent la louange et le blâme, le mérite et 
le péché , le juste et l'injuste. Pour ce qui est de la louange et du 
blâme, j'en ai traité dans le Schol. de La Propos. XXIX, part. 3. 
Le moment est venu d'exposer la nature des autres notions; mais 
il faut auparavant que je dise quelques mots de l'état naturel de 
l'homme et de son état social. 

Tout homme existe par le droit suprême de la nature, et en 
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conséquence, tout homme accomplit par ce même droit les actions 
qui résultent de la nécessité de sa nature ; d'où il résulte que tout 
homme, toujours en vertu du même droit, juge de ce qui est bon 
et mauvais et veille à son intérêt particulier suivant sa constitution 
particulière (voy. les Propos. XIX et XX, part. 4), se venge du 
mal qu'on lui fait (voy. le Coroll. II de la Propos. XL, part. 3), 
s'efforce enfin de conserver ce qu'il aime et de détruire ce qu'il 
hait [voy. Propos. XXVIII, part. 3). Si les hommes réglaient leur 
vie selon la raison, chacun serait en possession de ce droit sans 
dommage pour autrui (par le Coroll. I de la Propos. XXXV, 
part. 4); mais comme ils sont livrés aux passions (par le Coroll. 
de la Propos. IV, part, 4), lesquelles surpassent de beaucoup la 
puissance ou la vertu de l'homme (par la Propos. VI, part. 4), ils 
sont poussés en des directions diverses (par la Propos. XXXIII i 1 
part. 4) et même contraires (par la Propos. XXXIV, part. 4)„ 
tandis qu'ils auraient besoin de se prêter un mutuel secours (par 
le Schol. de la Propos. XXX V, part. 4). Afin donc que les hommes 
puissent vivre en paix et se secourir les uns les autres, il est né- 
cessaire qu'ils cèdent quelque chose de leur droit naturel , et s'en- 
gagent mutuellement, pour leur commune sécurité, à ne rien faire 
qui puisse tourner au détriment d'autrui: Or, comment pourra-t-il 
arriver que les hommes , qui sont nécessairement sujets aux pas- 
sions (par le Coroll. de la Propos. IV, part. 4), et par suite incon- 
stants et variables (par la Propos. XXXIII, part. 4), puissent 
s'inspirer une mutuelle sécurité, une confiance mutuelle? C'est ce 
qu'on a clairement montré par la Propos. VU, part. 4, et la 
Propos. XXXIX , part. 3 , qui portent qu'aucune passion ne peut 
être empêchée que par une passion contraire et plus forte , et que 
chacun s'abstient de faire du mal à autrui par crainte de recevoir 
un mal plus grand. La société pourra donc s'établir à cette condi- 
tion, qu'elle disposera du droit primitif de chacun de venger ses in- 
jures et de juger de ce qui est bien et de ce qui est mal, et qu'elle 
aura aussi le pouvoir général de décider ce qu'il convient de 
prescrire, et de faire des lois, en leur donnant pour sanction, non 
pas la raison, qui est incapable de contenir les appétits (par le 

1. Je renvoie ici avec Gfrœrer, contre Paulus et l'édition tle lf.77 , à 
Propos. XXXIII, clairement indiquée par Spinoza. 
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Schol. de la Propos. XVII, part. 4), mais par la menace de punir les 
infracteurs. Cette société, fondée sur les lois et sur le pouvoir qu'elle 
a de se conserver, c'est l'État; et ceux qu'elle couvre de la protection 
de son droit, ce sont les citoyens. Nous voyons clairement par ces 
principes que dans l'état de nature il n'y a rien qui soit bon ou mau- 
vais par le consentement universel , puisqu'alors chacun ne songe 
qu'à son utilité propre, et, suivant qu'il a telle constitution et telle 
idée de son intérêt particulier, décide de ce qui est bon et de ce 
qui est mauvais, et n'est tenu d'obéir à nul autre qu'à soi-même ; 
de telle sorte que, dans l'état de nature, il est impossible de con- 
cevoir le péché. Mais il en va tout autrement dans l'état de société, 
où le consentement universel a déterminé ce qui est bien et ce qui 
est mal , et où chacun est tenu d'obéir à 1 État. Le péché consiste 
donc tout simplement dans la désobéissance , laquelle est punie en 
conséquence par le seul droit de l'Etat; et l'obéissance au contraire 
est un mérite pour le citoyen , en ce qu'elle le fait juger digne de 
jouir des avantages de la société. De plus, dans l'état de nature, 
personne n'est, du consentement commun, le maître d'aucune chose; 
et il n'y a rien dans la nature dont on puisse dire qu'elle appartient 
à tel homme et non à tel autre. Toutes choses sont à tous, et par 
conséquent il est impossible de concevoir dans l'état de nature la 
volonté de rendre à chacun son droit , ou de dépouiller personne 
de sa propriété; en d'autres termes, il n'y a dans l'état de nature 
ni juste ni injuste, et ce n'est que le consentement commun qui 
détermine dans l'état de société ce qui appartient à chacun. Par où 
l'on voit clairement que le juste et l'injuste , le péché et le mérite 
sont des notions extrinsèques, et non des attributs qui expriment la 
nature de l'âme. Mais en voilà assez sur ce point. 

Propos. XXXVIII. Tout ce qui dispose le corps humain de telle 
façon qu'il puisse être affecté de plusieurs manières, tout ce qui h 
rend propre à affecter de plusieurs manières les corps extérieurs, 
tout cela est utile à rhomme , et d outant plus utile que le corps 
est rendu plus propre à être affecté de plusieurs manières et à 
affecter les corps extérieurs; au contraire, cela est nuisible à 
Ï homme, qui rend son corps moins propre à ces diverses fonctions. 

Démonstr. Plus le corps est propre à ces fonctions, plus l'Ame 
est propre à percevoir {par la Propos. XIV, part. 2); et par con- 
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séquent, tout ce qui dispose le corps à les remplir et Py rend 
propre est nécessairement bon et utile (par les Propos. XXVI et 
XXVII , part. 4), et d'autant plus utile qu'il y rend le corps plus 
propre; tandis qu'au contraire (par la même Propos. XIV, part. 2, 
prise en sens inverse, et par les Propos'. XXVI et XXVII, part, i) 
ce qui rend le corps moins propre à ces fonctions est nuisible à 
l'homme. C. Q. F. D. 

Propos. XXXIX. Ce qui conserve le rapport de mouvement et de 
repos quont entre elles les parties du corps humain, est bon; ce qui 
change ce rapport, au contraire, est mauvais. 

Dkmonstu. Le corps humain a besoin, pour se conserver, de 
plusieurs autres corps (par le Post. IV, part. 2). Or ce qui constitue 
l'essence, la forme du corps humain, c'est que ses parties se com- 
muniquent leur mouvement dans un rapport déterminé (par la 
Déf. placée avant le Lemm. IV, qui lui-même se trouve après la 
Propos. XIII, part. 2). Donc, ce qui conserve le rapport de mou- 
vement et de repos qu'ont entre elles les parties du corps humain , 
conserve en même temps la forme du corps humain , et conséquem- 
ment dispose le corps (par les Post. III et VI, part. 2) à être affecté 
de plusieurs manières , et à affecter de plusieurs manières les corps 
extérieurs, cela, dis— je, est bon (par la Propos, précéd.). De plus, 
toute chose qui donne aux parties du corps humain un autre rap- 
port de mouvement et de repos, donne au corps humain une autre 
forme ou essence (par la même Dèf., part. 2), c'est-à-dire (comme 
cela est de soi évident, et comme on en a prévenu d'ailleurs à la fin dt> 
la Préface de la quatrième partie) détruit le corps humain, et le rend 
par conséquent incapable d'être affecté de plusieurs manières : d'où 
il suit que cette chose est mauvaise (par la Propos, précéd.); 
C. Q. F. D. 

Schol. On expliquera dans la cinquième partie jusqu'y quel 
point tout cela peut nuire au corps ou lui êlre utile. Je ferai seu- 
lement remarquer ici que j'entends par la mort du corps humain 
une disposition nouvelle de ses parties, par laquelle elles ont, à 
l'égard les unes des autres, de nouveaux rapports de mouvement 
et de repos ; car je n'ose pas nier que le corps humain ne puisse , 
en conservant la circulation du sang et les autres conditions ou 
signes de la vie, revêtir une nature très-différente de la sienne. 



Digitized by Google 



204 



KTHIQUK. 



Je n'ai en effet aucune raison qui me force à établir que le corps 
ne meurt pas s'il n'est changé en cadavre , l'expérience paraissant 
môme nous persuader le contraire. Il arrive quelquefois à un homme 
de subir de tels changements, qu'on ne peut guère dire qu'il soit 
le môme homme. J'ai entendu conter d'un poète espagnol qu'ayant 
été atteint d'une maladie, il resta, quoique guéri, dans un oubli si 
profond de sa vie passée, qu'il ne reconnaissait pas pour siennes 
les fables et les tragédies qu'il avait composées; et certes on aurait 
pu le considérer comme un enfant adulte , s'il n'avait gardé sou- 
venir de sa langue maternelle. Cela parait-il incroyable? Que dire 
alors des enfants? Un homme d'un âge avancé n'a-t-il pas une nature 
si différente de celle de l'enfance qu'il ne pourrait se persuader qu'il 
a été enfant, si l'expérience et l'induction ne lui en donnaient l'as- 
surance? Mais, pour ne pas donner sujet aux esprits superstitieux de 
soulever d'autres questions, j'aime mieux n'en pas dire davantage. 

Propos. XL. Tout ce qui tend à réunir les hommes en société, 
en (Vautres termes, tout ce qui les fait vivre dans la concorde, est 
utile; et, au contraire, tout ce qui introduit la discorde dans la 
cité est mauvais. 

Démon str. En effet, tout ce qui fait que les hommes vivent dans 
la concorde, les fait vivre sous la conduite de la raison (par la 
Propos. XXXV, part. 4), et, conséquemment (par les Propos. 
XXVI et XXVII, part. 4), est bon. Au contraire (et par la même 
raison), tout ce qui excite des discordes est mauvais. C. Q. F. D. 

Propos. XLI. La joie, considérée directement, n'est pas mau- 
vaise, mais bonne; la tristesse, au contraire, considérée directe- 
ment, est mauvaise. 

Démonstr. La joie (par la Propos XI, part. 3, et son Schol.) 
est une passion qui augmente ou favorise la puissance d'action du 
corps; la tristesse, au contraire, est une passion qui la diminue ou 
l'empêche. Donc (par la Propos. XXXVIII, part. 4) la joie est 
bonne, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XLli. La gaieté ne peut avoir d'excès , et elle est tou- 
jours bonne; la mélancolie, au contraire, est toujours mauvaise. 

Démonstr. La gaieté (voyez-en la Déf. dans le Schol. de la 
Propos. XI, part. 3) est une joie qui consiste , en tant qu'elle se 
rapporte au corps, en ce que toutes les parties du corps sont affec- 



Digitized by Google 



QUATRIÈME PARTIE. - DE L'ESCLAVAGE. * 205 

lées d'une manière égale, c'est-à-dire (par la Propos. XI, part. 3) 
en ce que toutes les parties du corps ont entre elles les mêmes 
rapports de mouvement et de repos; et, en conséquence (par la 
Propos. XXXIX, part. 4), la gaieté est toujours bonne et ne peut 
avoir d'excès. Mais la mélancolie (voyez-en la Déf. dans le même 
Schol. de la Propos. XI, part. 3) est une tristesse qui consiste, en 
tant qu'elle se rapporte au corps, en ce que la puissance de ce corps 
éprouve une diminution ou une augmentation absolue ; d'où il suit 
[par la Propos. XXXVIII, part, 4) qu'elle est toujours mauvaise. 
C. Q. F. D. 

Propos. XLIII. Le chatouillement est susceptible d'excès et peut 
être mauvais ; la douleur, à son tour, peut être bonne, en tant 
que le chatouillement ou la joie sont mauvais. 

Démonstr. Le chatouillement est un sentiment de joie qui con- 
siste, relativement au corps, en ce que l'une de ses parties, ou bien 
un certain nombre d'entre elles, sont affectées de préférence à 
toutes les autres (voyez la Déf. de cette passion dans le Schol. de la 
Propos. XI, part. 3); et cette affection peut avoir une telle puis- 
sance qu'elle surpasse les autres actions du corps (par la /Vo- 
jm. VI, part. 4), et s'attache à lui avec persistance, de manière à 
empêcher que le corps puisse être propre à recevoir des modifica- 
tions diverses; d'où il suit (par la Propos. XXXVIII, part. 4) que 
cette affection est mauvaise. Maintenant, la douleur, qui est au con- 
traire un sentiment de tristesse, prise en soi, ne peut être bonne 
(par la Propos. XLI, part. 4). Mais comme sa force et son ac- 
croissement se mesurent par le rapport de la puissance d'une cause 
extérieure avec la nôtre (par la Propos. V, part. 4), nous pouvons 
concevoir pour cette passion une infinité de degrés divers de 
force et des modifications infinies (par la Propos. III, part, 4), 
cl, en conséquence, on peut la concevoir de telle façon qu'elle 
puisse contenir le chatouillement, en faire disparaître l'excès, et 
empêcher ainsi (par la première part, de cette Propos.) que le corps 
ne devienne moins propre à ses fonctions. Or, sous ce point de 
vue, la douleur est bonne. C. Q. F. D. 

Propos. XLIV. Lamour et le désir sont sujets à l'excès. 

Démonstr. L'amour est une joie (par la Déf. Vides pass.) accom- 
pagnée de l'idée d'une cause extérieure. Le chatouillement est donc 
II. 18 
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un amour accompagné de l'idée d'une cause extérieure (par le 
Schol. de la Propos. XI, p. 3) ; et, conséquemment, l'amour (par la 
Propos, précéd.) est sujet à l'excès. 

En second lieu, le désir est d'autant plus fort que la passion 
d'où il provient est plus forte {par la Propos. XXXVII, part. 3). 
Par conséquent, de même qu'une passion peut (par la Propos. VI, 
part. 4) surpasser les autres actions de l'homme; de même aussi 
le désir qui naît de cette passion peut surpasser tous les autres dé- 
sirs, et, de la sorte, il est sujet au môme excès où tombe le cha- . 
touillement, comme on vient de le faire voir dans la Proposition 
précédente. C. Q. F. I). 

Schol. L'hilarité, que j'ai rangée entre les bonnes passions , est 
plus facile à concevoir qu'à observer. Car les passions qui agitent 
chaque jour nos âmes se rapportent le plus souvent à quelque 
partie du corps qui est affectée à l'exclusion des autres, et de là 
vient qu'elles tombent dans l'excès et tiennent l ame attachée à la 
contemplation d'un seul objet avec une telle force quelle ne peut 
penser à autre chose ; et, bien que les hommes soient sujets à un 
grand nombre de passions, et, par conséquent, bien qu'il soit rare 
d'en rencontrer qui soient toujours agités par une seule et môme 
passion, cependant il ne manque pas d'exemples de celte intluence 
exclusive et opiniâtre d'une passion unique. Nous voyons aussi des 
hommes qui sont affectés par un certain objet avec une si grande 
vivacité, qu'ils le croient devant leurs yeux quand il est absent ; 
et quand pareille chose arrive à un homme qui ne dort pas, nous 
disons qu'il délire , qu'il perd le sens. Nous pensons aussi de ces 
amoureux qui ne songent nuit et jour qu'à la maîtresse ou à la 
courtisane dont ils sont épris, qu'ils sont en délire , parce que leur 
passion nous amuse ; mais quand nous voyons un avare ne penser 
qu'à l'argent ou au gain, un ambitieux à la gloire, etc., nous ne 
disons pas qu'ils délirent, parce qu'ils sont en général insupportables 
à leurs semblables et que nous les jugeons dignes de haine. Cepen- 
dant l'avarice, l'ambition, le libertinage sont au fond des espèces 
de délires, quoiqu'on ne les compte pas au nombre des maladies. 

Propos. XLV. La haine ne peut jamais être bonne. 

Démonstr. Quand nous haïssons une personne, nous nous effor- 
çons de la détruire (par la Propos. XXXIX, part. 3) , c'est-à-dire 
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[par la Propos. XXXVII, part. 4) de faire une chose qui est mau- 
vaise. Donc, etc. C. Q. F. D. 

Schol. On remarquera que, dans cette Proposition comme dans 
les précédentes, j'entends par haine une passion qui a les hommes 
pour objet. 

Coroll. I. L'envie , la dérision , le mépris , la haine , la ven- 
geance, toutes les passions qui se rapportent à la haine ou qui en 
proviennent sont mauvaises, conséquence qui résulte aussi des 
Propos. XXXVII, part, 4, et XXXIX, part. 3. 

Coroll. II. Tout ce que nous désirons par l'effet de la haine 
est honteux et, dans l'État, contraire à la justice. C'est ce qui résulte 
également de la Propos. XXXIX, part. 3, et de la Défin. des choses 
honteuses et injustes. [Voyez le Schol. de la Propos. XXXVII, 
part. 4.) 

Schol. Entre la dérision (que j'ai appelée passion mauvaise dans 
le Coroll. I) et le rire, je reconnais une grande différence ; car le rire, 
comme le badinage, est un pur sentiment de joie : par conséquent 
il ne peut avoir d'excès et de soi il est bon (par la Propos. XLI, 
part. 4). En quoi, en effet, est-il plus convenable de soulager sa 
faim ou sa soif que de chasser la mélancolie? Toile est du moins ma 
manière de voir, quant à moi , et j'ai disposé mon esprit en consé- 
quence. Aucune divinité, ni qui que soit, excepté un envieux, ne 
peut prendre plaisir au spectacle de mon impuissance et de mes 
misères, et m'imputer à bien les larmes, les sanglots, la crainte, 
tous ces signes d'une àme impuissante. Au contraire, plus nous 
avons de joie, plus nous acquérons de perfection; en d'autres 
termes, plus nous participons nécessairement à la nature divine. 
Il est donc d'un homme sage d'user des choses de la vie et d'en 
jouir autant que possible (pourvu que cela n'aille pas jusqu'au dé- 
goût, car alors ce n'est plus jouir). Oui, il est d'un homme sage de 
se réparer par une nourriture modérée et agréable, de charmtr ses 
sens du parfum et de l'éclat verdoyant des plantes, d'orner même 
son vêtement; de jouir de la musique, des jeux, des spectacles et de 
tous les divertissements que chacun peut se donner sans dommage 
pour personne. En effet, le corps humain se compose de plusieurs 
parties de différente nature, qui ont continuellement besoin d'ali- 
ments nouveaux et variés, aGn que le corps tout entier soit plus propre 
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à toutes les fonctions qui résultent de sa nature, et, par suite, afin 
que l'âme soit plus propre, à son tour, aux fonctions de la pensée. 
Celte règle de conduite que nous donnons est donc en parlait ac- 
cord et avec nos principes et avec la pratique ordinaire. Si donc 
il y a des règles différentes, celle-ci est la meilleure et la plus 
recommandable de toutes façons, et il n'est pas nécessaire de s'ex- 
pliquer sur ce point plus clairement et avec plus d'étendue. 

Propos. XLVI. Celui qui vit sous la conduite de la raison, 
s'efforce, autant qu'il est en lui, d'opposer aux sentiments de haine, 
de colère, de mépris, etc., qu'on a pour lui, des sentiments con- 
traires d'amour et de générosité. 

Démonstr. Toutes les passions qui proviennent de la haine sont 
mauvaises {par le Coroll. I de laprécéd. Propos.), et, conséquem- 
ment, celui qui règle sa vie suivant la raison s'efforce, autant que 
possible, d'écarter de soi les passions haineuses (par la Propos. XIX, 
part. 4), et de les écarter de l'àme d'autrui (par la Propos. 
XXXVI F, part. 4). Or, la haine s'augmente par une haine réci- 
proque, et, au contraire, elle peut être étouffée par l'amour (en 
vertu de la Propos. XLIIf, part. 3), de telle sorte que la haine 
se change en amour (par la Propos. XLIY, part. 3). Ainsi donc, 
celui qui vit selon la raison s'efforce d'opposer aux sentiments de 
haine, etc., des sentiments d'amour, tels que la générosité, etc. 
(voyez la Déf. de cette passion au Schol. de la Propos. L1X, 
part. 3). C. Q. F. D. 

Schol. Celui qui veut venger ses injures en rendant haine pour 
haine, ne peut manquer d'être malheureux. Celui au contraire qui. 
s'efforce de combattre la haine par l'amour, trouve dans ce com- 
bat la joie et la sécurité. Il résiste avec une égale facilité à un 
seul homme et à plusieurs, et a moins besoin que personne du 
secours de la fortune. Ceux qu'il parvient à vaincre, il les laisse 
joyeux , avec une augmentation de force au lieu d'un affaiblisse- 
ment; toutes choses qui résultent si clairement des seules défini- 
tions de l'amour et de l'entendement, qu'il est inutile d'en donner 
une dénionstration spéciale. 

Propos. XLVII. Les passions de l'espérance et de la crainte ne 
peuvent jamais être bonnes par elles-mêmes. 

Okmonstr. L'espérance et la crainte sont des passions insépara- 
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blés de la tristesse. Car, d'abord, la crainte est une sorte de tris- 
tesse (par la Déf. XIII des pass.), et l'espérance (voyez VExpl des 
Déf. XII et XIII des pass.) est toujours accompagnée de crainte; 
d'où il suit [par la Propos. XLI, part. 4) que ces passions ne peuvent 
jamais être bonnes par elles-mêmes , mais seulement en tant 
qu'elles sont capables d'empêcher les excès de la joie ( par la 
Propos. XLIII, part. 4). C. Q. F. D. 

Sciiol. Joignez à cela que ces passions marquent un défaut de 
connaissance et l'impuissance de l'àme ; et c'est pourquoi la sécu- 
rité, le désespoir, le contentement et le remords sont aussi des signes 
d'impuissance. Car bien que la sécurité et le contentement soient 
des passions nées de la joie, elles supposent une tristesse anté- 
rieure, savoir, celle qui accompagne toujours l'espérance et la 
crainte. De là vient que plus nous faisons effort pour vivre sous 
la conduite de la raison , plus aussi nous diminuons notre dépen- 
dance à l'égard de l'espérance et de la crainte , plus nous arri- 
vons à commander à la fortune, et à diriger nos actions suivant une 
ligne régulière et raisonnable. 

Propos. XIV M. Les passions de l'estime et du mépris sont tou- 
jours mauvaises. 

Démoxstr . Car ces passions ( par les Déf. XXI et XXII des pass. ) 
sont contraires à la raison et, partant, mauvaises (par les Pro- 
pos. XXVI et XXVII, part. 4). C. Q. F. D. 

Propos. XLIX. Vestime rend aisément orgueilleux l'homme qui 
en est l objet. 

Dkmonstr. Si nous voyons que, par amour pour nous, on pense 
de nous plus de bien qu'il ne faut, nous sommes aisément disposés 
à nous en glorifier (par le Schol. de la Propos. XLI, part. 3), c'est- 
à-dire à en éprouver de la joie ( par la Déf. XXIX des pass.) ; et ce 
bien qu'on dit de nous, nous le croirons aisément (par la Pro- 
pos. XXV, part. 3) : d'où il arrivera que, par amour pour nous, 
nous penserons de nous plus de bien qu'il ne faut, en d'autres ter- 
mes (par la Déf. XXVII des pass.) que nous deviendrons aisément 
orgueilleux. C. Q. F. D. 

Propos. L. La pitié est, de soi, mauvaise et inutile dans une 
âme qui vit srton la raison. 

En effet, la pitié est une sorte de tristesse (par la Déf. XVI II 
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des pass.), et partant elle est, de soi, mauvaise (par la Pro- 
pos. XLl y part. 4). Quant au bien qui en résulte, je veux dire celui 
que nous faisons en nous efforçant de délivrer de sa misère l'objet 
de notre pitié [parie Coroll. III de la Propos. X XV II, part. 3), la 
raison seule nous porte à désirer de l'accomplir (par la Pro- 
pos. XXXVII, part. 4), et ce n'est même que par la raison (par 
la Propos. XXVII, part. 4) que nous pouvons faire le bien, en sa- 
chant certainement que nous faisons le bien ; d'où il suit que la 
pitié est, de soi, mauvaise et inutile dans une àme qui vit selon- la 
raison. 

Goroll. 11 résulte aussi de là que celui qui vit selon la raison, 
s'efforce, autant qu'il est en lui, de ne pas être touché par la pitié. 

Schol. Celui qui a bien compris que toutes choses résultent de 
la nécessité de la nature divine, et se font suivant les lois et les 
règles éternelles de la nature, ne rencontrera jamais rien qui soit 
digne de haine, de moquerie ou de mépris ; et personne ne lui in- 
spirera jamais de pitié; il s'efforcera toujours au contraire, autant 
que le comporte l'humaine vertu, de bien agir et, comme on dit, 
de se tenir en joie. J'ajoute que l'homme qui est aisément touché 
de pitié et remué par la misère ou les larmes d'autrui, agit souvent 
de telle sorte qu'il en éprouve ensuite du regret; ce qui s'explique, 
soit parce que nous ne faisons jamais le bien avec certitude quand 
c'est la passion qui nous conduit, soit encore parce que nous som- 
mes aisément trompés par de fausses larmes. Il est expressément 
entendu que je parle ici de l'homme qui vit selon la raison. Car si 
un homme n'est jamais conduit, ni par la raison, ni par la pitié, à 
venir au secours d'autrui, il mérite assurément le nom d'inhumain, 
puisqu'il ne garde plus avec l'homme aucune ressemblance (par 
la Propos. XXVII, part. 3). 

Propos. LI. Un penchant favorable pour une personne n'est pas 
contraire à la raison; il peut s'accorder avec elle et en provenir. 

Dkmonstr. l T n penchant favorable, en effet, c'est l'amour qu'on a 
pour une personne qui fait du bien à autrui (par la Déf. XIX des 
pass.), et, par conséquent, il se peut rapporter à l'àme, en tant que 
l'âme agit (par la Propos. LIX, part. 3), c'est-à-dire (en vertu de 
la Propos. III, part. 3) en tant qu'elle comprend, d'où il suit que cette 
inclination est d'accord avec la raison, etc. C. Q. F. D. 
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Autre Démonstr. Celui qui vit selon la raison, désire pour autrui 
ce qu'il désire pour lui-môme (par la Propos. XXX VII, part. 4). 
En conséquence, de cela seul qu'il voit une personne faire du bien 
à autrui, son propre effort pour faire aussi du bien en est favorisé ; 
il éprouve donc un sentiment de joie (par la Propos. XI, part. 3) 
lorsqu'il (d'après l'hypothèse) est accompagné de l'idée de la per- 
sonne qui fait du bien à autrui. Ainsi donc (par la Déf. XIX des . 
pass.) il a du penchant pour elle. C. Q. F. D. 

Schol. L'indignation, telle que nous l'avons définie (voy. la 
Déf. XX des pass. ) , est nécessairement mauvaise ( par la 
Propos. XL\\ part. 4); mais il faut remarquer que lorsque le sou- 
verain, animé du désir de maintenir la paix dans l'État, punit un 
citoyen qui a commis une injustice à l'égard d'autrui, je ne dis point 
qu'il s'indigne contre lui ; car ce n'est point ici la haine qui pousse 
le souverain à perdre un citoyen ; c'est l'amour de l'État qui le dé- 
cide à le punir. 

Propos. LU. La paix intérieure peut provenir de la raison, et 
cette paix née de la raison est la plus haute où il nous soit donné 
d'atteindre. 

Démonstr. La paix intérieure, c'est la joie qui naît pour l'homme 
de la contemplation de soi-même et de sa puissance d'agir (par la 
Déf. XXV des pass.). Or, la véritable puissance d'agir de l'homme 
ou sa vertu, c'est la raison elle-même (par la Propos. III, part. 3) 
que l'homme contemple clairement et distinctement ( par les - 
Propos. XL et XL1II, part. 2); d'où il suit que la paix intérieure 
naît de la raison. De plus, l'homme, quand il se contemple soi- 
même, ne perçoit d'une façon claire et distincte, c'est-à-dire adé- 
quate , rien autre chose que ce qui suit de sa puissance d'agir 
(par la Déf. //, part. 3), en d'autres termes (par la Propos. III, 
part. 3), de sa puissance de comprendre-, et, par conséquent, le 
plus haut degré de la paix intérieure ne peut naître que de cette 
seule contemplation. C. Q. F. D. 

Schol. La paix intérieure est réellement l'objet le plus élevé de 
nos espérances; car personne (comme on Va démontré dans la 
Propos. XX I ) ne s'efforce de conserver son être pour une autre 
fin que soi-même ; et comme cette paix intérieure est entretenue 
et fortifiée en nous par les louanges (en vertu du Coroll. de la 
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Propos. LUI. part. 3) et Iroublée au contraire par le blâme d'au- 
trui (en vertu du Coroll. de la Propos. L\\ part. 3), on s'explique 
ainsi que la gloire soit le principal mobile de nos actions, et que 
la vie avec l'opprobre nous devienne presque insupportable. 

Propos. LUI. L'humilité ri est point une vertu; en d'autres termes, 
elle ne provient point de la raison. 

Dkmonstr. L'humilité, c'est la tristesse qui naît pour l'homme du 
spectacle de son impuissance {par la Déf* XXVI des pass.). 
Or l'homme, en tant qu'il a de soi-même une connaissance raison- 
nable, comprend par cela môme son essence, c'est-à-dire ( par 
la Propos. VU, part. 3) sa puissance. Si donc l'homme, en se 
considérant lui-môme, aperçoit en lui quelque impuissance, cela 
ne peut venir de ce qu'il se comprend lui-même, mais bien (comme 
on l'a démontré à la Propos. LV, part. 3) de ce que sa puissance 
d'action est empêchée de quelque manière. Suppose-t-on que l'idée 
de celte impuissance vient de ce que l'homme conçoit une puissance 
plus grande que la sienne et dont la connaissance détermine sa puis- 
sance propre ; cela ne signifie pas autre chose alors , sinon que 
1 homme se comprend lui-même d'une façon distincte (en vertu de 
la Propos. XXVI, part. 4), parce que sa puissance d'agir vient à 
être favorisée. Ainsi donc l'humilité , je veux dire la tristesse qui 
naît pour l'homme de l'idée de son impuissance, ne provient pas de 
la vraie connaissance de soi-môme ou de la raison; ce n'est point 
. une vertu, c'est une passion. C. Q. F. D. 

Propos. LIV. Lerepentir n'est point une vertu, ou en d'autres ter- 
mes, il ne prévient point de la raison ; au contraire, celui qui se re~ 
pent d'une action est deux fois misérable ou impuissant. 

Démonstr. La première partie de cette proposition se prouve 
comme la proposilion précédente. La seconde résulte évidemment 
de la seule définition du repentir (voyez la Déf. XXVII des pass.) f 
car l'àme, livrée à cette passion, se laisse vaincre et par un désir 
dépravé et par la tristesse. 

Sciiol. Les hommes ne dirigeant que rarement leur vie d'après 
la raison , il arrive que ces deux passions de l'humilité et du re- 
pentir, comme aussi l'espérance et la crainte qui en dérivent, sont 
plus utiles que nuisibles ; et puisque enfin les hommes doivent pécher, 
il vaut encore mieux qu'ils pèchent de cette manière. Car si les 
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hommes dont l'âme est impuissante venaient tous à s'exalter égale- 
ment par l'orgueil, ils ne seraient plus réprimés par aucune honte, 
par aucune crainte , et on n'aurait aucun moyen de les tenir en 
bride et de les enchaîner. Le vulgaire devient terrible dès qu'il ne 
craint plus. Il ne faut donc point s'étonner que les prophètes, con- 
sultant l'utilité commune et non celle d'un petit nombre, aient 
si fortement recommandé l'humilité, le repentir et la subordination. 
Car on doit convenir que les hommes dominés par ces passions 
sont plus aisés à conduire que les autres et plus disposés à mener 
une vie raisonnable, c'est-à-dire à devenir libres et à jouir de la 
vie des heureux. 

Propos. LV. Le plus haut degré de l'orgueil ou du mépris de soi 
est le plus haut degré de l'ignorance de soi. 

Dkmoxstr. Cela résulte évidemment des Définitions XXVI1Ï et 
XXIX des affections. 

Pnopos. LVI. Le plus haut degré de l'orgueil comme de l'abjec- 
tion marque le plus haut degré d'impuissance de l'âme. 

Dkmonstr. Le premier fondement de la vertu, c'est de conserver 
notre être (par le Coroll. de la Propos. XXII, part. 4), et cela, 
selon les ordres de la raison (par la Propos. XXIV, part. 4). 
En conséquence, celui qui s'ignore soi-même ignore le fondement 
de toutes les vertus, et par suite toutes les vertus. De plus, agir par 
vertu ce n'est autre chose qu'agir selon les lois de la raison (par la 
Propos. XXIV, part. 4); et celui qui agit selon les lois de la raison, 
doit nécessairement savoir qu'il agit ainsi (par la Propos. XLIII, 
part. 2). Par conséquent celui qui s'ignore soi-même, et partant 
(comme on vient de le démontrer) toutes les vertus, celui-là est le 
plus éloigné du monde d'agir par vertu; d'où il résulte évidemment 
(par la Déf. 17//, part. 4) qu'il est impuissant au plus haut degré ; 
donc le plus haut degré de l'orgueil ou de l'abjection marque le 
plus haut degré d'impuissance de l'âme. 

Coroll. Il suit très-clairement de cette proposition que les hom- 
mes orgueilleux et abjects sont entre les hommes les plus sujets aux 
passions. 

Schol. Toutefois l'abjection peut se corriger plus aisément que 
l'orgueil, parce qu elle est un sentiment de tristesse: tandis que l'or- 



Digitized by Google 



214 



ÉTHIQUE. 



gueil est un sentiment de joie, et conséquemment cette passion est 
plus forte que l'autre (par la Propos. AT///, part. 4). 

Propos. LVII. L'orgueilleux aime la présence des parasites, des 
flatteurs, et il déteste celle des gens de cœur. 

Démonstr. L'orgueil, c'est la joie d'un homme qui pense de soi 
plus de bien qu'il n'est juste {parlesDéf. VI et XXVIII des pats.), 
et cette opinion de soi-même , l'orgueilleux s'efforce autant qu'il 
est en lui de l'entretenir dans son àme (voyez le Schol. de la 
Propos. XIII, part. 3) ; par conséquent il devra aimer la présence 
des parasites, des flatteurs (sortes de caractères trop connus pour 
que je n'en aie point omis la définition), et haïr au contraire celle des 
gens de cœur qui l'estiment son juste prix. C. Q. F. D. 

Schol. II serait trop long d'énumérer ici tous les maux qu'en- 
traîne l'orgueil, puisque les orgueilleux sont sujets à toutes les 
passions, mais à aucune moins qu'à l'amour et à la pitié. Je 
dois faire remarquer du moins que celui-là aussi est appelé orgueil- 
leux qui pense des autres moins de bien qu'il ne faut; et dans ce 
sens l'orgueil peut être défini : un sentiment de joie né d'une fausse 
opinion qui fait qu'un homme so croit au-dessus de ses semblables. 
L'abjection, qui est la passion opposée, se définira alors : un senti- 
ment de tristesse né d'uno fausse opinion qui fait qu'un homme se 
croit au-dessous de ses semblables. Cela posé, on conçoit aisément 
que l'orgueilleux soit nécessairement envieux (voyez le Schol. de la 
Propos. LV, part. 3) et haïsse surtout ceux qui sont loués pour 
leurs grandes vertus; et on comprend aussi que cette haine ne soit 
pas aisément étouffée par l'amour et par les bienfaits (voyez 1e 
Schol. de la Propos. XLI, part. 3), et que les hommes de cette 
espèce ne se plaisent que dans le commerce de ceux qui flattent 
l'impuissance de leur àme, et d'un sot font bientôt un insensé. 

Quoique l'abjection soit le contraire de l'orgueil, l'homme abject 
est très-voisin de l'orgueilleux. En effet, tandis que le sentiment de 
son impuissance, comparé à la puissance où à la vertu d'autrui, lui 
inspire de la tristesse , cette tristesse est calmée et fait place à la 
joie aussitôt que son imagination s'attache à considérer les vices 
d'autrui; et de là le proverbe: C'est la consolation des malheureux 
d'avoir des compagnons de leur malheur. Au contraire, l'homme 
li vré à l'abjection sera saisi d'une tristesse d'autant plus grande 
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qu'il se croira plus au-dessous des autres; d'où il arrive qu'il n'y 
a pas d'hommes plus portés à l'envie que ceux dont je parle 1 et 
. plus empressés d'observer les actions des hommes, pour les cen- 
surer plutôt que pour les corriger; enfin ils ne louent que l'abjec- 
tion et s'en font honneur, de manière pourtant à ne jamais quitter 
leur personnage. Toutes ces conséquences découlent de la nature de 
cette passion avec autant de nécessité qu'il résulte de la nature 
d'un triangle que ses trois angles égalent deux droits; mais j'ai déjà 
averti qu'en donnant aux passions de ce genre le nom de mauvaises 
passions je n'avais égard qu'à l'utilité des hommes. Les lois de la 
nature, en effet, enveloppent l'ordre entier de la nature, dont 
l'homme fait partie; et j'ai voulu noter cela en passant, aiin que 
l>ersonne ne pense que je m'amuse ici à raconter les vices des 
hommes et leurs folies, au lieu d'exposer la nature et les propriétés 
des choses. Car, comme je l'ait dit dans la préface de la troisième 
partie, je considère les passions humaines et leurs propriétés du 
même œil que.toutes les choses naturelles. Et, certes, les passions 
humaines marquent l'art et la puissance de la nature, sinon celle de 
l'homme, non moins que beaucoup d'autres choses que nous admi- 
rons et dont la contemplation nous enchante. Mais je continue 
d'expliquer ce qu'il y a dans les passions d'utile et de nuisible aux 
hommes. 

Propos. LVIII. // ri est point contraire à la raison de se glorifier 
d'une chose; ce sentiment peut provenir de la raison elle-même. 

Dkmonstr. Cela résulte évidemment de la Déf. XXX des pass. 
et de la Déf. de l'honnèle, telle qu'on la trouvera au Schol. I de 
la Propos. XXXVII, part. i. 

Schol. Ce qu'on appelle vaine gloire, c'est cette espèce de paix 
intérieure qui n'est entretenue que par l'opinion du vulgaire, de 
sorte que, cette opinion venant à disparaître, la paix intérieure, en 
d'autres termes {par le Schol. de la Propos. LU, part. 4), le sou- 
verain bien que chacun aime, disparait avec elle. 11 suit de là que 
celui qui se fait gloire de l'opinion du vulgaire , fait sans cesse 
effort et s'épuise en inquiétudes de chaque jour pour conserver sa 

1. Je lis avec Gfrœrcr, contre Paulus et l'édition de 1C77, mutjis ad invidiam 
proai, l'addition du mot ma (fis étant absolument nécessaire, et suffisamment jus- 
tifiée d'ailleurs par le sens de toute la phrase. 
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réputation. Le vulgaire, en effet, est changeant et plein d'incon- 
stance, et toute réputation qui ne se maintient pas périt à l'instant. 
Or, comme tous les glorieux désirent les applaudissements du 
vulgaire, il est facile à chacun de diminuer la réputation d'un au- 
tre ; et, de cette rivalité qui les anime pour la possession de ce 
qu'ils croient le souverain bien, naît un désir si violent de s'abaisser 
l'un l'autre , que le vainqueur dans cette lutte est plus glorieux 
d'avoir nui à ses rivaux que de s'être servi lui-même. Cette gloire, 
cette paix intérieure sont donc choses vaines et n'ont aucun 
fond réel. 

Les remarques que je pourrais faire ici sur la honte peuvent se 
conclure aisément de ce qui a été dit touchant la pitié et le repentir. 
Je me borne à ajouter que la honte, de même que la commiséra- 
tion, bien qu'elle ne soit pas une vertu, est bonne, toutefois, en tant 
qu'elle marque dans celui qui réprouve un désir réel de vivre dans . 
l'honnêteté ; et c'est encore ainsi que la douleur est bonne, en tant 
qu'elle est une preuve que la partie malade n'est point encore en 
putréfaction. Ainsi donc, bien qu'un homme qui a honte de quel- 
que action soit par là même dans la tristesse, il est dans un état 
de perfection plus grand que l'impudent qui n'a aucun désir de 
bien vivre. 

Tels -sont les principes que j'avais entrepris d'établir touchant 
les passions qui dérivent de la joie ou de la tristesse. Quant aux 
désirs, les uns sont bons, les autres mauvais, suivant qu'ils pro- 
viennent de bonnes ou de mauvaises passions. Mais tous ceux qui 
se forment en nous sous l'influence d'affections passives sont des 
désirs aveugles (comme il est aisé de le déduire de ce qui a été dit 
dans le Schol. de la Propos. XL1V, part. 4), et ils ne seraient 
d'aucun usage si les hommes pouvaient être aisément amenés à 
vivre sous la conduite de \& seule raison. C'est ce que je vais 
montrer en peu de mots. 

Propos. L1X. Toutes les actions auxquelles nous sommes déter— 
minés par une affection passive, la raison nous y peut déterminer 
indépendamment de cette affection. 

Agir selon la raison, ce n'est autre chose [par la Propos. III 
et la Déf. II. part. 3) qu'accomplir les actions qui résultent de la 
nécessité de notre nature considérée en elle-même. Or la Irislesse 
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est mauvaise, en tant qu'elle diminue ou empêche notre puissance 
d'agir (par la Propos. XLI, part. 4). Donc nous ne pouvons être 
déterminés par la tristesse à aucune action que nous n'eussions été 
très-capables de faire sous la conduite de la raison. De plus, la joie 
est mauvaise en tant seulement qu'elle empêche qu'un homme ne soit • 
propre à l'action (par les Prapos. XLI et XLIII, part. 4); et par 
conséquent, sous ce point de vue, elle ne peut non plus nous déter- 
miner à aucune action que nous n'eussions accomplie sous l'empire 
de la raison. Enfin, la joie, en tant qu'elle est bonne, est d'accord 
avec la raison (elle consiste en effet dans l'augmentation ou dans 
le développement plus facile de notre puissance d'agir); et sous 
ce point vue la joie n'est une affection passive qu'en ce sens, que 
par elle, la puissance d'agir de l'homme n'est pas augmentée jus- 
. qu'au point qu'il conçoive et ses actions et soi-même d'une façon 
adéquate (par la Propos. III, part. 3, et son Schol.). Par consé- 
quent, si l'homme qui éprouve la joie arrivait à un degré si élevé 
de perfection qu'il comprît et ses actions et soi-même d'une manière 
adéquate, il en serait d'autant plus propre à accomplir les actions 
auxquelles il est déjà déterminé par des affections passives. Or 
toutes les passions dérivent de la joie, de la tristesse ou du désir 
(voy. ïexplic. de la Déf. IV des passions), et le désir n'est autre 
chose que l'effort même que nous faisons pour agir. Donc toutes 
les actions auxquelles nous sommes déterminés par une affection 
passive, la raison peut nous les faire accomplir. C. Q. F. D. 

Autre démonstr. Une action quelconque est dite mauvaise en 
tant qu'elle provient d'un sentiment de haine ou de quelque autre 
mauvaise passion (voy. le Coroll. I de la Propos. XL V, part. 4). 
Or aucune action , considérée seulement en elle-même, n'est bonne 
ou mauvaise (comme on la montré dans la préface de celte qua- 
trième partie); mais une seulo et même action est tantôt bonne, 
• ' tantôt mauvaise. Par conséquent , la raison peut nous déterminer 
à une action qui est mauvaise en tant qu'elle provient d'une mau- 
vaise passion (par la Propos. XIX, part. 4). . 

Schol. Un exemple rendra ceci plus clair. L'action de frapper, 
considérée physiquement, et en ayant seulement égard à cette cir- 
constance qu'un homme lève le bras, ferme la main, et remue le 
bras avec force de haut en bas; cette action, dis-je, est une vertu 

11. 19 
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qui résulte de l'organisation du corps humain. Si donc un homme, 
saisi de colère ou de haine , est déterminé à fermer la main et à 
remuer le bras, cela vient, comme je l'ai expliqué dans la seconde 
partie , de ce qu'une seule et môme action peut être liée à toutes 
sortes d'images des choses ; par conséquent les images des objets 
que nous concevons clairement, comme celles des objets dont nous 
avons une idée claire et distincte, peuvent nous déterminer à une 
seule et même action. Il est donc clair que tout désir qui naît d'une 
affection passive ne serait d'aucun usage, si les hommes pouvaient 
se gouverner par la raison. Voyons maintenant pourquoi le désir 
qui naît d'une affection passive a reçu de nous le nom de désir 
aveugle. 

Propos. LX. Le désir qui nait dune impression de joie ou de 
tristesse relative à une ou plusieurs parties du corps et non à toutes 
ses parties , ne se rapporte point à l'utilité de l'homme tout entier. 

Démonstr. Supposez, par exemple, que la partie A du corps 
soit fortifiée par l'action d'une cause étrangère au point de préva- 
loir sur les autres parties (par la Propos. VI, part. 4); cette partie 
ne fera pas effort pour perdre ses forces, afin que les autres par- 
ties du corps s'acquittent de leurs fonctions. Car il faudrait lui 
attribuer pour cela la force ou la puissance de perdre ses forces, 
ce qui est absurde (par la Propos. VI, part. 3). Par conséquent, 
cette partie, et partant l'àme elle-même (par les Propos. VII et 
XII , part. 3), s'efforcera de conserver l'état où elle se trouve. D'où 
il suit que le désir qui naît d'un tel sentiment de joie ne se rap- 
porte point à l'homme tout entier. Que si on suppose, au contraire, 
que la partie A soit affaiblie de façon que les autres parties l'em- 
portent sur elle, la même démonstration sert à prouver que le 
désir, qui proviendrait en ce cas d'un sentiment de tristesse , ne se 
rapporte pas à l'homme tout entier. C. Q. F. D. 

Schol. Comme la joie se rapporte la plupart du temps à une 
seule partie du corps (par le Schol. de la Propos. XLIV, part. 4), 
nous désirons la plupart du temps de conserver notre être d'une 
manière aveugle et sans égard à la conservation de notre santé. 
Joignez à cela que les désirs dont notre àme est le plus fortement 
possédée n'ont de rapport qu'au présent et non à l'avenir (par le 
Coroll. de la Propos. IX, part. 4). 
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Propos. LXI. Tout désir qui mit de la raison ne peut être sujet 

à l'excès. 

Démo.nstr. Le désir, considéré d'une manière absolue, c'est 
(par la Déf. I des passions) l'essence même de l'homme, en tant 
que déterminée de telle ou telle façon à une certaine action ; d'où 
il suit que le désir qui naît de la raison , c'est-à-dire (par la 
Propos, lll, part. 3) qui se forme en nous, en tant que nous agis- 
sons, c'est l'essence môme de l'homme ou sa nature, en tant que 
déterminée à accomplir les actions qui se conçoivent d'une manière 
adéquate par cette seule essence (en vertu de la Déf. //, part. 3). 
Si donc ce désir pouvait être sujet à l'excès, il faudrait que la 
nature humaine, prise en soi, pût s'excéder soi-même, c'est-à-dire 
que sa puissance excédât sa propre puissance, ce qui est une con- 
tradiction manifeste. D'où il faut conclure que ce désir ne peut 
avoir d'excès. C. Q. F. D. 

Propos. LXU. L'dme, en tant qu'elle conçoit les choses $elon la 
raison, est affectée de la même manière par Vidée d une chose future 
ou passée, et par celle d'une chose présente. 

Démo.nstr. Tout ce que l'àme conçoit selon la raison , elle le 
conçoit sous un môme caractère d'éternité ou de nécessité (par le 
Corail. II de la Propos. XLIV, part. 2) et avec la même certitude 
(par la Propos. XLIII et son SchoL, part. 2 ). Par conséquent, 
que l'idée ait pour objet une chose future, ou passée, ou présente, 
l'àme le concevra avec la même nécessité et la môme certitude, et 
dans les trois cas, l'idée sera également vraie (par la Propos. XLI> 
part. 2), c'est-à-dire (par la Déf. IV, part. 2) qu'elle aura égale- 
ment toutes les propriétés d'une idée adéquate. 11 faut donc con- 
clure que Tàme, en tant qu'elle conçoit les choses selon la raison, 
est affectée de la môme manière par l'idée d'une chose future ou 
passée et par celle d'une chose présente. C. Q. F. D. 

Schol. Si nous pouvions avoir une connaissance adéquate de la 
durée des choses, et déterminer par la raison le temps de leur 
existence, nous regarderions du môme œil les choses futures et les 
choses présentes; un bien à venir nous inspirerait le môme désir 
qu'un bien présent, et on ne négligerait pas tant le bien présent 
pour de plus grands biens qu'on espère dans l'avenir; enfin (et nous 
le démontrerons tout à l'heure), on ne désirerait pas un bien ac- 
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tuel quand on saurait qu'il doit causer plus tard un certain mal. 
Mais nous ne pouvons avoir de la durée des choses qu'une con- 
naissance inadéquate (par la Profws. XXXI, part. 2), et notre 
imagination seule détermine le temps de leur existence [par le 
Schol. de la Propos. XLIV, part. 2). Or l'imagination n'est pas 
affectée de la même façon par une chose présente et par une 
chose à venir ; et de là vient que la vraie connaissance que nous 
avons du bien et du mal n'est qu'une connaissance abstraite ou gé- 
nérale, et que le jugement que nous portons sur l'ordre des choses 
et l'enchaînement des causes, afin de déterminer ce qui nous est 
présentement bon ou mauvais, est un jugement plus imaginaire que 
réel. Il ne faut donc point s'étonner que le désir qui nait de la 
connaissance du bien et du mal , en tant que relative à l'avenir, 
puisse être si facilement empêché par le désir des choses qui nous 
sont actuellement agréables. Sur ce point, voyez la Propos. XVIII, 
part. 4. 

Propos. LXIII. Quiconque obéit à la crainte et fait le bien pour 
éviter quelque mal, ri est point conduit par la raison. 

Démonstr. Toutes les passions qui se rapportent à l'âme, en 
tant qu'elle agit, c'est-à-dire (par la Propos. III, part. 3) à la 
raison, ne sont autre chose que des affections de joie ou des désirs 
(par la Propos. LIX, part. 3), et par conséquent (en vertu de la 
Déf. XIII des passions), celui qui obéit à la crainte et fait le bien 
par peur du mal n'est point conduit par la raison. C. Q. F. D. 

Schol. Les hommes superstitieux qui aiment mieux tonner con- 
tre les vices qu'enseigner les vertus, et qui, s'efforeant de conduire 
les hommes non par la raison, mais par la crainte, les portent à 
éviter le mal plutôt qu'à aimer le bien , n'aboutissent à rien autre 
chose qu'à rendre les autres aussi misérables qu'eux-mêmes ; et 
c'est pourquoi il n'est point surprenant qu'ils se rendent presque 
toujours odieux et insupportables aux hommes. 

Coroll. Le désir qui provient de la raison nous fait aller en 
bien directement; il ne nous éloigne du mal que d'une manière 
indirecte. 

Démonstr. En effet, le désir qui provient de la raison ne peut 
avoir son principe que dans un sentiment de joie qui n'a pas le 
caractère d'une affection passive (par la Propos. LIX, part. 3), 
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c'est-à-dire (par la Propos. LXI, part. 4) qui ne peut avoir 
d'excès ; et elle ne peut naître d'un sentiment de tristesse. D'où il 
suit (par la Propos. VIII, part. I) que ce désir provient de la 
connaissance du bien et non de celle du mal , et enfin que la 
raison nous fait désirer le bien directement, et ne nous éloigne du 
mal que d'une manière indirecte. C. Q. F. D. 

Scïiol. Ce corollaire devient très-clair par l'exemple d'un malade 
et d'un homme en santé. Le malade prend des aliments qui lui 
répugnent par crainte de la mort; l'homme en santé se nourrit avec 
plaisir, et de cette façon il jouit mieux de la vie que s'il craignait 
la mort et avait pour but immédiat de s'en préserver. 

Propos. LXIV. La connaissance du mal est une connaissance 
inadéquate. 

Dkmonstr. La connaissance du mal, c'est la tristesse, en tant 
que nous en avons conscience (par la Propos. VIII, part. i). Or, 
la tristesse, c'est le passage de l'homme à une moindre perfection 
(par la Déf. III despass.), et par conséquent, elle ne se peut 
comprendre par l'essence même de l'homme (en vertu des Pro- 
pos. VI et VII, part. 3); d'où il suit (par la Déf. ll\ part. 3) que 
c'est une affection passive , qui ne dépend donc point des idées 
adéquates (par la Propos. ///, part. 3); et enfin que la connais- 
sance de la tristesse ou du mal est une connaissance inadéquate 
(par la Propos. XXIX, part. 2). C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là que si l'àme humaine n'avait que des idées 
adéquates, elle ne se formerait aucune notion du mal. 

Propos. LXV. Entre deux biens, la raison nous fait choisir le 
plus grand; et entre deux maux, le moindre. 

Démonstr. Un bien qui nous empêche de jouir d'un bien plus 
grand est véritablement un mal. Car le bien et le mal dépendent 
(comme nous l avons montré dans la préface de cette quatrième 
partie) de la comparaison que nous faisons des choses, et (par cette 
même raison) un moindre mal est véritablement un bien; d'où il 
résulte (par le Coroll. de la Propos, précéd.) qu'entre deux biens 
la raison nous fera désirer ou choisir le plus grand , et entre deux 
maux le moindre. C. Q. F. D. 

Coroll. La raison nous fera désirer un moindre mal pour obtenir 
un plus grand bien, et négliger un moindre bien afin d'éviter un 

19. 
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plus grand mal. Car ce mal , que nous appelons un moindre mal, 
est véritablement un bien; et ce moindre bien, au contraire, est un 
mal (par le Coroll. de la Propos, précéd.). D'où il résulte que nous 
désirons celui-là et que nous éviterons celui-ci. C. Q. F. D. 

Propos. LXVI. La raison nous fera préférer un plus grand 
bien à venir à un moindre bien présent, et désirer un moindre mal 
présent qui est la cause d'un plus grand bien à venir i . 

Démoxstr. Si l'âme pouvait avoir une connaissance adéquate 
d'une chose future, elle en serait affectée comme par une chose 
présente (en vertu de la Propos. LXII, part. i). Par conséquent, 
en tant que nous considérons les choses suivant la raison , et c'est 
l'hypothèse que nous faisons dans cette proposition , il revient au 
môme de supposer le bien et le mal dans l'avenir ou dans le pré- 
sent. D'où il suit (par la Propos. LXV,part. 4) que la raison nous 
fera préférer un plus grand bien à venir à un moindre bien pré- 
sent, etc. C. Q. F. D. 

Coroll. La raison nous fera désirer un moindre mal présent 
qui est la cause d'un plus grand bien à venir, Pt dédaigner un 
moindre bien présent qui est la cause d'un plus grand mal à venir. 
Ce corollaire dépend de la Propos, précéd., comme le corollaire de 
la Propos. LXV de cette Propos. LXV elle-même. 

Schol. Si l'on veut bien comparer ce qui précède avec les prin- 
cipes qui ont été établis dans cette même partie jusqu'à la Pro- . ' 
pos. XVIII , louchant la force des passions , on verra aisément la 
différence qui sépare un homme qui se laisse gouverner par la 
seule passion et par l'opinion, et celui que la raison conduit. Le 
premier, en effet, qu'il le veuille ou non, agit sans savoir ce qu'il 
fait; le second n'obéit qu'à lui-même, et ne fait rien qu'en sachant 
ce qu'il y a de mieux à faire dans la vie et ce qu'il désire le plus. 
C'est pourquoi je dis que le premier est un esclave et le second 
un homme libre. 

Mais j'ai encore un petit nombre de remarques à ajouter sur le 
caractère et la manière de vivre de l'homme libre. 

Propos. LXVII. La chose du monde à laquelle un homme libre 

1. L'édition de 1677 et Paulus s'accordent à donner alicujus mali, ce qui rend 
la proposition, non-seulement inintelligible, mais manifestement contraire à la doc- 
trine de Spinoza. Je n'hésite point à lire avec Gfrœrer : Alicujus boni. 
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pense le moins, c'est la mort; et sa sagesse n'est point une médita* 
tion de la mort, mais de la vie. 

Démonstr. L'homme libre, c'est-à-dire qui vit suivant les seuls 
conseils de la raison, n'est point dirigé dans sa conduite par la 
crainte {par la Propos. LXIII, part. 4) ; mais il désire directement 
le bien (par le Coroll. de la même Propos.) : c'est-à-dire (par la 
Propos. XXIV, part. 4), qu'il désire agir, vivre, conserver son 
être d'après la règle de son intérêt propre ; et, par conséquent, il 
n'est rien à quoi il pense moins qu'à la mort, et sa sagesse est la 
méditation de la vie. C. Q. F. D. 

Propos. LXVIII. Si les hommes naissaient libres, ils ne se for* 
nieraient aucune idée du bien ou du mal tant qu'ils garderaient 
cette liberté: 

Dkmonstr. J'ai appelé libre celui qui se gouverne par la seule 
raison. Quiconque, par conséquent, natt libre et reste libre, n'a 
d'autres idées que des idées adéquates, et, partant, il n'a aucune 
idée du mal (par le Coroll. de la Propos. LXIV, part. 4), ni du 
bien (puisque le bien et le mal sont choses corrélatives). C. Q. F. D. 

Schol. Il est évident, par la Propos. IV, part. 4, que l'hypothèse 
contenue dans la Proposition qu 'on vient de démontrer est fausse et ne 
peut se concevoir, si ce n'est toutefois en tant que Ton regarde seule- 
ment la nature humaine, ou plutôt Dieu , considéré non comme infini, 
mais comme cause de l'existence de l'homme. Et c'est là une vé- 
rité qu'il semble que Moïse ait voulu représenter, ainsi que quel- 
ques autres déjà démontrées, dans son histoire du premier homme. 
On n'y trouve en effet d'autre puissance conçue en Dieu que celle 
dont il a fait usage en créant l'homme, c'est-à-dire en veillant 
aux seuls intérêts de l'homme; et c'est dans ce sens qu'il faut en- 
tendre ce récit de Moïse, que Dieu défendit à l'homme libre de 
manger le fruit de l'arbre de la science du bien et du mal, et lui 
déclara qu'aussitôt qu'il en mangerait, il craindrait aussitôt la mort 
plus qu'il ne désirerait la vie. Vient ensuite cet autre récit, que 
l'homme, ayant trouvé une épouse, laquelle convenait parfaitement 
à sa nature, reconnut qu'il ne pouvait y avoir dans la nature rien 
qui lui fût plus utile ; mais dès qu'il crut que les bêtes étaient des 
êtres semblables à lui, il commença aussitôt d'imiter leurs pas- 
sions (voyez la Propos. XXVII, part. 3) et de perdre sa liberté. 
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Plus tard, cette liberté a été recouvrée par les patriarches guidés 
par l'esprit du Christ, c'est-à-dire par l'idée de Dieu, qui seule 
peut faire que l'homme soit libre et qu'il désire pour le3 autres le 
bien qu'il désire pour soi-même, comme on l'a démontré plus 
haut (par la Propos. XXXVII, part. 4). 

Propos. LXIX. La vertu de l homme libre se montre aussi grande 
à éviter les périls qu'à en triompher. 

Démonstr. Une passion ne peut être empêchée et détruite que 
par une passion contraire et plus forte (par la Propos. IX, part. 4). 
Or, l'audace aveugle et la crainte sont des passions qu'on peut con- 
cevoir comme également grandes (par les Propos. Y et III, part. 4). 
Donc une aussi grande vertu est nécessaire à l'âme, ou un aussi 
grand courage (voyez-en la Déf. dans le Schol. de la Propos. LIX, 
part. 3) lui est nécessaire pour contenir l'audace que la crainte ; 
c'est-à-dire (par les Déf. XL et XLI des pass.) qu'il y a pour 
l'homme libre une aussi grande vertu à éviter les périls qu'à en 
triompher. C. Q. F. D. 

Coroll. On doit tenir compte à l'homme libre d'un aussi grand 
courage quand il prend la fuite en de certains moments que s'il 
engageait la lutte ; en d'autres termes, l'homme libre choisit la 
retraite comme le combat, avec un égal courage, une égale pré- 
sence d'esprit. 

Schol. J'ai expliqué, dans le Schol. de la Propos. LIX, part. 3, 
ce que c'est que le courage ou ce que j'entends par ce mot. Par 
péril, j'entends tout ce qui peut être cause de quelque mal, comme 
la tristesse, la haine, la discorde, etc. 

Propos. LXX. L homme libre qui vit parmi des ignorants s'ef- 
force, autant qu'il est en lui, de se soustraire à leurs bienfaits. 

Démonstr. Chacun juge de ce qui est bien suivant son caractère 
(voyez le Schol. de la Propos. XXXIX, part. 3). L'ignorant qui a 
rendu un service en estime donc le prix suivant son caractère ; et 
s'il s'aperçoit que l'obligé en fait moins de cas qu'il ne faut, il est 
saisi de tristesse (par la Propos. XL II, part. 3). Or, l'homme 
libre désire s'unir aux autres hommes par l'amitié (en vertu de la 
Propos. XXXVII, part. 4) ; mais ce qu'il veut, ce n'est pas de 
leur rendre des bienfaits qui leur paraissent égaux à ceux qu'il en 
reçoit; il veut les conduire et se conduire lui-même par le libre 
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jugement de la raison, et ne rien faire que ce qu'il sait être pour le 
mieux. Ainsi donc l'homme libre, pour éviter la haine des igno- 
rants, pour ne pas se conformer à leurs désirs aveugles , mais bien 
à la raison seule, s'efforce, autant qu'il est en lui, dé se soustraire 
à leurs bienfaits. C. Q. F. D. 

Schol. Je dis autant qu'il est en lui; car bien que la plupart des 
hommes soient ignorants, il en est pourtant qui, dans les nécessités 
de la vie, sont capables de nous prêter secours, et le secours des 
hommes est le meilleur de tous : d'où il résulte qu'il est souvent 
nécessaire de recevoir leurs bienfaits et de leur en faire des re- 
merciements conformes à leur caractère. Ajoutez à cela que, même 
en refusant un bienfait, il faut s'assurer qu'on ne prendra pas ce 
refus comme une marque de mépris, et qu'on ne pensera pas que 
l'avarice nous fait craindre d'être obligés à la reconnaissance ; car 
alors nos efforts mêmes pour éviter la haine des hommes les indis- 
poseraient contre nous. Je conclus que, dans le refus des bienfaits, 
il y a une règle à garder, celle de l'utile et de l'honnête. 

Propos. LXXI. Les hommes libres seuls sont très-reconnaissants 
les uns à l'égard des autres. 

Démomstr. Les hommes libres seuls sont très-utiles les uns aux 
autres, et unis par une étroite et réciproque amitié (en vertu de la 
Propos. A'A'AT, part. 4 et son premier Coroll.). Seuls, ils s'effor- 
cent de se faire du bien les uns aux autres par le zèle d'un attache- 
ment mutuel (en vertu de la Propos. A'A'AT//, part. 4). Donc (par 
la Déf. XXXIV des passions) les hommes libres seuls sont très- 
reconnaissants les uns pour los autres. C. Q. F. D. 

Schol. La reconnaissance qu'ont les uns pour les autres les 
hommes qu'un désir aveugle conduit est plutôt un marché ou une 
fourberie qu'une reconnaissance véritable. 

L'ingratitude n'est point une passion ; et cependant elle est hon- 
teuse, parce qu'elle est le fait d'un homme animé de sentiments de 
haine, de colère, ou d'orgueil, d'avarice, etc. Car je n'appelle pas 
ingrat un homme qui par sottise ne sait pas rendre les bienfaits 
qu'il a reçus, et moins encore celui que les dons d'une courtisane 
ne peuvent décider à satisfaire sa passion, ou qui ne consent point 
à recevoir les présents d'un voleur pour l'aider à cacher son vol. 
Un tel homme, au contraire, montre une urne ferme, puisquau- 
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cun don ne peut le corrompre et le faire consentir à sa perte ou à 
celle d'autrui. 

Propos. LXXII. L'homme libre n'emploie jamais de mauvaises 
ruses dans sa conduite ; il agit toujours avec bonne foi. 

Démonstr. Si Phomme libre, en tant que libre, employait quelque 
mauvaise ruse, il agirait de la sorte par le commandement de la 
raison (car c'est à cette condition seule que nous l'appelons libre) ; 
et, par conséquent, employer une mauvaise ruse, ce serait vertu 
(par la Propos. XXIV, part. 4). D'où il résulterait (par la même 
Propos.) qu'il serait plus utile aux hommes, pour la conservation 
de leur être, d'agir par mauvaise ruse que de bonne foi; ce qui 
revient évidemment à dire qu'il serait utile aux hommes de s'ac- 
corder seulement en paroles, mais, dans le fait, de se mettre en 
opposition les uns avec les autres ; conséquence absurde (par le 
Coroll. de la ProposjXXXl, part. 4), Donc l'homme libre, etc. 
C. Q. F. D. 

Se mol. On me demandera peut-être si un homme qui peut se 
délivrer, par une perfidie, d'un péril qui menace présentement sa 
vie, ne trouve point le droit d'être perfide dans celui de conserver 
son être? Je réponds que si la raison conseillait dans ce cas la 
perfidie, elle la conseillerait à tous les hommes : d'où il résuhe que 
la raison conseillerait à tous les hommes de ne convenir que par 
perfidie d'unir leurs forces et de vivre sous le droit commun , c'est- 
à-dire à ne pas avoir de droit commun, ce qui est absurde. 

Propos. LXX1U. L homme qui se dirige d'après la raison est 
plus libre datis la cité où il vit sous la loi commune, que dans la 
solitude où il n obéit qu'à lui-même. 

Dkmonstr. L'homme qui se dirige d'après la raison n'obéit point 
à la loi par crainte (par la Propos. LXIII, part. 4), mais, en tant 
qu'il s'efforce de conserver son être suivant la raison , c'est-à-dire 
(par le Schol. de la Propos. LXVI, part. 4) de vivre libre, il 
désire se conformer à la règle de la vie et de l'utilité communes 
(par la Propos. XXX VU, part. 4), et conséqiiemment (comme on 
l a montré dans le Schol. Il de la Propos. XXXVII, part. 4), il 
désire vivre selon les lois communes de la cité. Ainsi donc l'homme 
qui se dirige d'après la raison désire, pour vivre plus libre, se 
conformer aux lois de la cité. C. Q. F. D. 
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Schol. Toutes ces qualités de l'homme libre que nous venons 
d'exposer se rapportent au courage , c'est-à-dire (par le Schol. de 
la Propos. LIA\ part. 3) à la bravoure et à la force d'âme. Et je 
ne crois pas nécessaire d'expliquer l'une après l'autre toutes les 
propriétés du courage, bien moins encore de faire voir que l'homme 
courageux n'a pour personne ni haine, ni colère, ni envie, ni indi- 
gnation, ni mépris, et qu'il ne se laisse point exalter par l'orgueil. 
Car tout cela se déduit facilement des Propos. XXXVII et XLVI, 
part. 4 , ainsi que tout ce qui concerne la vie véritable et la 
religion. Je veux dire que la haine doit être vaincue par l'amour, 
et que tout homme que la raison conduit désire pour les autres ce 
qu'il désire pour soi-même. Ajoutez que l'homme courageux, ainsi 
que nous l'avons remarqué déjà dans le Schol. de la Propos. L, 
part. 4, et dans plusieurs autres endroits, médite sans cesse ce 
principe, que toutes choses résultent de la nécessité de la nature 
divine, et, en conséquence, que tout ce qu'il juge mauvais et 
désagréable, tout ce qui lui parait impie, horrible, injuste et hon- 
teux, tout cela vient de ce qu'il conçoit les choses avec trouble et 
confusion, et par des idées mutilées; et, dans cette conviction, il 
s'efforce, par-dessus tout, à comprendre les choses telles qu'elles 
sont en elles-mêmes, et à écarter les obstacles qui nuisent à la 
vraie connaissance, comme la haine, la colère, l'envie, la moque- 
rie, l'orgueil et autres mauvaises passions, que nous avons expli- 
qués plus haut. L'homme courageux s'efforce donc, par cela même, 
autant qu'il est en lui , de bien agir et de vivre heureux. Mais 
jusqu'à quel point l'humaine vertu peut-elle atteindre ces avan- 
tages, et quelle est sa puissance? C'est ce que j'expliquerai dans la 
partie suivante. 

APPENDICE. 

Les principes (Jue j'ai posés dans cette quatrième partie sur la 
manière de bien vivre , ne sont point disposés dans un ordre qui 
permette de les embrasser d'un seul coup d'œil. Pour les faire 
sortir plus aisément les uns des autres , j'ai été obligé de les dis- 
perser un peu. Il devient donc nécessaire de les réunir ici dans un 
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ordre régulier, en ramenant toute cette exposition à un certain 
nombre de chefs principaux. 

Chapitre I. Tous les efforts de l'homme, tous ses désirs, résul- 
tent de la nécessité de sa nature propre , de façon qu'ils peuvent 
être conçus soit par elle seule , comme par leur cause prochaine, 
soit en tant qu'elle est une partie de la nature , et ne peut consé- 
quemment être conçue par soi d'une façon adéquate indépendam- 
ment des autres parties. 

Chap. II. Les désirs qui résultent de notre nature, de telle façon 
qu'ils puissent être conçus par elle seule, sont ceux qui se rappor- 
tent à l'àme , en tant que constitués par des idées adéquates ; les 
autres désirs ne se rapportent à l'àme qu'en tant qu'elle conçoit les 
choses d'une façon inadéquate , et la force et l'accroissemènt de 
ces désirs ne doivent point être déterminés par la puissance de 
l'homme , mais par celle des choses extérieures. On a donc raison 
d'appeler les premiers d'entre ces désirs des actions, et les seconds 
des passions ; ceux-là en effet marquent toujours la puissance de 
l'homme, ceux-ci au contraire son impuissance et sa connaissance 
incomplète et mutilée. 

Ciiap. III. Nos actions, c'est-à-dire ces désirs qui se définissent 
par la puissance ou la raison de l'homme, sont toujours bonnes. 
Les autres désirs peuveut être tantôt bons , tantôt mauvais. 

Chap. IV. Il est donc utile au suprême degré, dans la vie, de 
perfectionner autant que possible l'entendement, la raison, et c'est 
en cela seul que consiste le souverain bonheur, la béatitude. La 
béatitude , en effet , n'est pas autre chose que cette tranquillité 
de l'àme qui naît de la connaissance intuitive de Dieu; et la per- 
fection de l'entendement consiste à comprendre Dieu , les attri- 
buts de Dieu et les actions qui résultent de la nécessité de la na- 
ture divine. La fin suprême de l'homme que la raison conduit, son 
désir suprême, ce désir par lequel il s'efforce de régler tous les 
autres, c'est donc le désir qui le porte à se connaître soi-même d'une 
manière adéquate, et toutes les choses qui tombent sous son intel- 
ligence. 

Chap. V. Il n'y a donc pas de vie raisonnable sans intelligence; 
et les choses ne sont bonnes qu'en tant qu elles aident l'homme à 
vivre de cette vie de l'àme, qui se définit par l'intelligence. Au 
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contraire, les choses qui empêchent l'homme de perfectionner la 
raison et de jouir de la vie raisonnable, ce sont les seules que j'ap- 
pelle mauvaises. 

Ciiap. VI. Mais comme toutes ces choses , dont l'homme est la 
cause efficiente, sont nécessairement bonnes, il s'ensuit qu'il ne peut 
rien arriver de mal à l'homme, si ce n'est de la part des causes exté- 
rieures, c'est-à-dire en tant que l'homme est une partie de la 
nature entière, dont la nature humaine doit suivre les lois, étant 
forcée de s'y conformer en une infinité de façons. 

Chap. Vil. Et il ne peut pas se faire que l'homme ne soit pas une 
partie de la nature et ne suive pas l'ordre universel ; mais si . 
l'homme trouve autour de soi des individus conformes à sa nature, 
sa puissance s'en trouve favorisée et entretenue. Si, au contraire, 
il est en rapport avec des individus contraires à sa nature , il est 
impossible que l'équilibre s'établisse sans une grande pertur- 
bation. 

Chap. VIII. Tout ce que nous jugeons mauvais dans la nature 
des choses, c'est-à-dire capable de nous empêcher d'exister et de 
jouir de la vie raisonnable, nous avons le droit de nous en délivrer 
par la voie qui nous parait la plus sûre ; et au contraire , tout ce 
que nous jugeons bon, o est-à-dire utile à la conservation de notre 
être et capable de nous procurer la vie raisonnable, nous avons le 
droit de le prendre pour notre usage et de nous en servir de toutes 
manières; et à parler d'une manière absolue, le droit suprême de 
la nature permet à chacun de faire tout ce qui peut lui être utile. 

Chap. IX. Rien ne peut être plus conforme à la nature d'une 
chose que les autres individus do la même espèce, et conséquem- 
ment (par le Chap. VII) rien ne peut être plus utile à l'homme pour 
conserver son être et jouir de la vie raisonnable que l'homme lui- 
même quand la raison le conduit. De plus, comme nous ne connais- 
sons rien , entre les choses particulières , qui soit préférable à 
l'homme que la raison conduit , personne ne peut mieux montrer 
la force de son génie et son habileté qu'en faisant l'éducation 
des hommes de telle façon qu'ils vivent sous l'empire de la 
raison. 

Chap. X. Les hommes, en tant qu'ils sont animés les uns pour 
les autres d'un sentiment d'envie ou de passion haineuse, sont con- 
II. 20 
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traires les uns aux autres, et ils sont d'autant plus à craindre qu'ils 
ont plus de puissance que les autres individus de la nature. 

Chap. XI. Ce n'est point toutefois la force des armes qui dompte 
les cœurs, c'est l'amour et la générosité. 

Chap. XII. Il est utile aux hommes, au plus haut degré, de se 
lier entre eux, et de former de tels nœuds que tous les hommes 
tendent de plus en plus à ne former qu'un seul homme ; en un mot, • 
il est utile aux hommes de faire tout ce qui contribue à maintenir 
entre les hommes des relations d'amitié. 

Chap. XIII. Mais ici beaucoup d'art et de vigilance sont néces- 
saires. Car les hommes sont de nature très-diverse (ceux qui vivent 
selon la raison étant en bien petit nombre), et, malgré cette diver- 
sité, la plupart sont envieux et plus enclins à la vengeance qu'à la 
miséricorde. Vivre avec chacun d'eux en se conformant à son carac- 
tère, et toutefois être assez maître de soi pour ne pas partager les 
passions que l'on ménage, c'est l'ouvrage d'une force d'àme singu- 
lière. Ceux au contraire qui ne savent que gourmander les hom- 
mes, qui tonnent contre les vices au lieu d'enseigner les vertus, qui 
brisent les âmes au lieu de les affermir, ceux-là sont insupporta- 
bles aux autres et à eux-mêmes ; et c'est ce qui explique comment 
il s'en est rencontré plusieurs qu'une âme impatiente à l'excès et 
l'emportement d'un faux zèle religieux ont conduits à vivre avec les 
bètes de préférence à la société des hommes; semblables à ces 
adolescents qui, ne pouvant supporter avec calme les querelles de 
leurs parents, se jettent dans le service militaire, bravant les 
charges de la guerre et la nécessité d'obéir à un tyran, sacrifiant 
les avantages de la vie de famille et les conseils d'un père, accep- 
tant enfin les plus lourds fardeaux pourvu qu'ils se vengent de 
leurs parents. 

Chap. XIV. Ainsi donc, bien que les hommes gouvernent le plus 
souvent toutes choses au gré de leurs passions, il y a plus d'avan- 
tages encore dans la société qui les unit qu'il ne s'y rencontre d'in- 
convénients Et, en conséquence, il est digne d'un homme sage de 
supporter avec calme les injustices de ses semblables et de mon- 
trer du zèle pour leur service, parce que tout cela sert à établir 
entre eux la concorde et l'amitié. 

Chap. XV. Les actions qui produisent la concorde sont celles 
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qui se rapportent à la justice, à l'équité, à l'honnêteté. Car, outre 
les choses injustes et iniques , les hommes ne peuvent supporter 
celles qui passent pour honteuses et viennent du mépris des mœurs 
établies dans la société. Quant au moyen d'unir les hommes par 
l'amour, je le trouve surtout dans les actions qui se rapportent à la 
religion ou à la piété ( voyez sur ce point les Schol I et II de la 
Propos. XXXVII, et le Schol. de la Propos. XLVI, ainsi que le 
Schol. de la Propos. LXXIII, part. 4). 

( -map. XVI. Il y a une autre source de concorde entre les hom- 
mes, c'est la crainte ; mais elle exclut la confiance. Ajoutez que la 
crainte naît de l'impuissance de l'âme , et par conséquent ne se 
rapporte point à la vie raisonnable ; et j'en dis autant de la com- 
misération , bien qu'elle semble quelquefois revêtir le caractère de 
la piété. 

Chap. XVII. Les libéralités contribuent encore à se rendre 
maître du cœur des hommes , surtout de ceux qui n'ont pas les 
moyens de se procurer les choses nécessaires à la vie. Cependant 
il est clair que donner secours à tous les indigents, cela va beau- 
coup au delà des forces et de l'intérêt d'un particulier, les richesses 
d'un particulier ne pouvant suffire à beaucoup près à tant de mi- 
sères. Do plus, lo cercle où s'étendent les facultés d'un seul homme 
est trop limité pour qu'il puisse s'attirer l'amitié de tout le monde. 
Le soin des pauvres est donc l'affaire de la société tout entière, et 
elle ne regarde que l'utilité générale. 

Chap. XV1U. Il faut encore, dans l'acceptation des bienfaits 
comme dans les témoignages de reconnaisance , prendre d'autres 
soins qui ont été indiqués au Schol. de la Propos. LXX , et au 
Schol. de la Propos. LXXI, part. 4. 

Chap. XIX. L'amour libertin, en d'autres termes, la passion 
d'engendrer qui naît des sens , et en général tout amour qui a une 
autre cause que la liberté de l'âme, se change facilement en haine; 
à moins, ce qui est pire, qu'il ne devienne une sorte de délire ; et, 
dans ce cas, la discorde lui sert d'aliment bien plus que la con- 
corde (voyez le Coroll. de la Propos. XXXI % part. 3). 

Chap. XX. Quant au mariage, il est certain qu'il est d'accord 
avec la raison, à condition que le désir de l'union sexuelle ne 
vienne pas seulement du corps, mais qu'il soit accompagné du désir 
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d'avoir des enfants et de les élever avec sagesse. J'ajoute encore 
cette condition, que l'amour des deux époux ait sa cause principale , 
non dans le sexe, mais dans la liberté de l'âme. 

Chap. XXI. L'adulation est aussi un moyen de concorde , mais 
un moyen d'esclave, un moyen criminel et perfide. Aussi personne 
ne se laisse-t-il prendre à l'adulation, que les orgueilleux qui 
veulent être au premier rang et n'y atteignent pas. 

Chap. XXII. L'abjection a un faux air de piété et de religion. 
Mais tout opposée qu'elle soit à l'orgueil, rien n'est plus près d'un 
orgueilleux qu'un homme abject {voyez le Schol. de la Propos. L VII, 
part. i). 

Chap. XXIII. La honte est encore un moyen de concorde, mais 
seulement en ce qui regarde les choses qui peuvent être cachées. 
Du reste la honte, étant une sorte de tristesse, n'a rien à voir avec 
l'usage de la raison. 

Chap. XXIV. Les autres passions dont l'homme est l'objet, et 
qui naissent de la tristesse, sont directement contraires à la justice, 
à l'équité, à l'honnêteté, à la piété et à la religion; et bien que 
l'indignation ait une apparence d'équité, il n'en est pas moins 
vrai que tout régime légal est impossible là où chacun se fait juge 
des actions d'autrui , et prend en main la défense de ses propres 
droits et de ceux des autres. 

Chap. XXV. La modestie , c'est-à-dire le désir de plaire aux 
hommes, fondé sur la raison, se rapporte à la piété (voyez le Schol. 
de la Propos. XXXVII, part. i). Mais si ce désir vient des pas- 
sions , c'est l'ambition , qui sous une fausse apparence de piété 
n'enfante que discordes et séditions. En effet , celui qui désire aider 
ses semblables à jouir tous ensemble du souverain bien, soit en 
leur donnant ses conseils, soit en leur rendant des services effectifs, 
s'efforce avant tout de se concilier leur amour, au lieu de cher- 
cher à les frapper d'admiration, afin que son nom reste attaché à 
la doctrine qu'il leur enseigne ; il met tous ses soins à ne faire 
naître en eux aucun sujet d'envie. Dans les entreliens publics, il 
s'abstient de déclamer sur les vices des hommes; et s'il parle de 
l'impuissance humaine, il n'en parle qu'avec mesure ; au contraire, 
il s'étend avec abondance sur la vertu ou la puissance delhomme, 
et sur les voies qu'il doit suivre pour vivre , autant que possible. 
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suivant les commandements de la raison , non par crainte ou par 
aversion, mais par des sentiments où domine la joie. 

Chap. XXVI. Excepté l'homme, nous ne connaissons dans la na-> 
ture aucun être particulier dont 1 ame nous puisse rendre heureux, 
et avec lequel l'amitié nous puisse unir, ou tout autre lien de même 
espèce. Par conséquent la loi de notre intérêt ne nous ordonne 
point de conserver quelque être que ce soit, excepté l'homme; elle 
nous dit au contraire de conserver ou de détruire les autres. êtres 
à notre gré, selon l'usage que nous en voulons faire, et en général, 
de les approprier de toutes façons à notre service. 

Chap. XXVII. L'utilité que nous tirons des choses extérieures 
consiste surtout, sans parler de l'expérience et des connaissances 
que nous peut donner l'observation de leur nature et de teurs 
transformations, dans la conservation de notre corps; et par con- 
séquent, les choses les plus utiles sont celles qui peuvent alimenter 
et nourrir notre corps, de façon à ce que toutes ses parties s'ac- 
quittent parfaitement de leurs fonctions. Car plus le corps est pro- 
pre à être affecté de plusieurs façons et à affecter de plusieurs façons 
à son tour les corps extérieurs, plus l'âme est propre à la pensée 
(voyez les Propos. XXXVIII et XXXIX, part. 4). Mais il est peu 
de choses dans la nature qui aient ce caractère d'utilité, et c'est à 
cause de cela qu'il est nécessaire pour nourrir le corps de se ser- 
vir d'un grand nombre d'aliments de diverse nature. Ajoutez à cela 
que le corps humain est composé de plusieurs parties de nature 
différente , lesquelles ont continuellement besoin d'aliments divers 
afin que le corps humain soit également propre à toutes les fonc- 
tions qui peuvent résulter de sa nature, et par suite, afin que l'àme 
soit aussi également propre à concevoir un grand nombre de 
choses. 

Chap. XXVIII. Pour suffire à ces besoins, les forces humaines 
seraient trop bornées si les hommes ne s'aidaient mutuellement. 
Mais l'argent étant devenu le moyen de se procurer toutes choses, 
c'est l image de l'argent qui occupe avant tout l'àme du vulgaire, 
et il'ne peut se représenter aucun événement heureux sans y join- 
dre l'idée de l'argent comme cause de toute espèce do bonheur. 

Chap. XXIX. Du reste, je n'entends pas attribuer cette habi- 
tude vicieuse à ceux qui recherchent l'argent par indigence ou 
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pour les besoins de la vie , mais seulement à ces hommes habiles 
dans l'art du lucre qui ne songent qu'à faire un magniGque éta- 
lage de leurs richesses. Or. ces mêmes hommes, s'ils ont quelque 
soin de leur corps, ce n'est guère que par habitude ; et encore ne 
le font-ils qu'avec parcimonie , convaincus que tout ce qu'ilg em- 
ploient à la conservation de leur corps est autant de perdu sur 
leurs biens. Mais pour ceux qui connaissent le véritable usage de 
l'argent et règlent sur leurs besoins la mesure de leurs richesses, 
ils savent vivre de peu et vivre contents. 

Chap. XXX. Puisqu'il est certain que toutes les choses qui aident 
les parties de notre corps à s'acquitter de leurs fonctions sont de 
bonnes choses, et que la joie consiste en ce que la puissance de 
l'homme, en tant que l'homme se compose d'une âme et d'un corps, 
est favorisée ou augmentée, il s'ensuit que tout ce qui produit en 
nous la joie est bon. Cependant l'action des êtres de la nature n'a 
point pour fin de nous donner de la joie, et leur puissance d'a- 
gir ne se règle point sur notre utilité : comme en outre la joie se 
rapporte le plus souvent d'une manière particulière à une partie 
déterminée de notre corps, il en résulte que si la raison et la pru- 
dence n'interviennent pas , les sentiments de joie tombent dans 
l'excès , et il en est de même du désir que ces sentiments font 
naître. Ajoutez à cela que le premier bien pour nos passions c'est le 
bien du moment, et que notre .àme ne peut être touchée d'une 
impression égale par la prévision de l'avenir (voyez le Schvl. de la 
Propos. XLÏ\\ et leSchol. de la Propos LX, part. 3). 

Chap. XXXI. La superstition semble au contraire ériger en bien 
tout ce qui cause la tristesse, et en mal tout ce qui cause la joie. 
Mais comme nous l'avons déjà dit (Schol. de la Propos. XLV, 
part, i) , il n'y a que l'envieux qui puisse se réjouir de mon im- 
puissance et du mal que je souffre. A mesure, en effet, que nous 
éprouvons une joie plus grande, nous passons à une plus grande 
perfection, et par conséquent nous participons davantage de la na- 
ture divine ; la joie ne peut donc jamais être mauvaise, tant qu'elle 
est réglée par la loi de notre utilité véritable. Ainsi celui qui nè sait 
obéir qu'à la crainte, et ne fait le bien que pour éviter le mal, n'est 
pas conduit par la raison. 

Chap. XXXII. Mais la puissance humaine est très-limitée, et la 
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puissance des causes extérieures la surpasse infiniment ; c'est pour- 
quoi nous ne disposons pas d'une puissance absolue pour appro- 
prier les objets du dehors à notre usage. Cependant nous suppor- 
terons toujours d'une âme égale les événements contraires à nos 
intérêts, si nous avons la conscience que nous avons accompli notre 
devoir, et que la puissance dont nous disposons n'a pas été assez 
étendue pour écarter le mal ; car nous ne sommes qu'une partie 
de la nature, et il faut suivre l'ordre universel. Or, aussitôt que 
nous aurons compris cela d'une façon claire et distincte, cette par- 
tie de notre être qui se définit par l'intelligence, c'est-à-dire la 
meilleure partie de nous-mêmes, trouvera dans cette idée une sé- 
rénité parfaite, et s'efforcera d'y persévérer. Car, en tant que nous 
possédons l'intelligence, nous ne pouvons désirer que ce qui est 
conforme à l'ordre nécessaire des choses, et trouver le repos que 
dans la vérité. Par conséquent, notre condition véritable une fois 
bien connue, l'effort de la meilleure partie de nous-mêmes se 
trouve d'accord avec l'ordre universel de la nature. 



FIN DE LA QUATRIÈME PARTIE. 
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Se la puistanoe de l'entendement, ou de la liberté de l'homme. 
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Je passe enfin à cette partie de l'Éthique qui a pour objet de 
montrer la voie qui conduit à la liberté. J'y traiterai de la puis- 
sance de la raison, en expliquant l'empire que la raison peut exer- 
cer sur les passions; je dirai ensuite en quoi consistent la liberté 
de l'àme et son bonheur; on pourra mesurer alors la différence qui 
sépare le savant de l'ignorant. Quant à la manière de perfectionner 
son esprit et de gouverner son corps pour le rendre propre aux 
fonctions qu'il doit remplir, cela n'est pas de notre sujet, et rentre 
dans la médecine et dans la logique. Je ne traite ici, encore un 
coup, que de la puissance de l'àme ou de la raison, et, avant tout, 
de la nature et de l'étendue de l'empire qu'elle exerce pour répri- 
mer et gouverner nos passions. Nous avons déjà démontré que 
cet empire n'est pas absolu. Les stoïciens ont voulu soutenir que 
nos passions dépendent entièrement de notre volonté, et que 
nous pouvons les gouverner avec une autorité sans bornes ; mais 
l'expérience les a contraints d'avouer, en dépit de leurs principes, 
qu'il ne faut pas peu de soins et d'habitude pour contenir et régler 
nos passions. C'est ce que quelqu'un s'est avisé de démontrer, si 
j'ai bonne mémoire, par l'exemple de deux chiens, l'un domes- 
tique, l'autre chasseur, que l'on parvint à dresser; de telle sorte 
que le chien domestique faisait la guerre aux lièvres, tandis que le 
chien de chasse s'abstenait de les poursuivre. Descartes est tout à fait 
favorable, à cette opinion. Car l'esprit ou l'âme est, suivant lui, 
uni principalement à une certaine partie du cerveau qu'on nomme 
la glande pinéale, par le moyen do laquelle l'àme sent tous les 
mouvements du corps et les objets extérieurs, et que l'esprit met 
en branle, de diverses façons, par l'effet de sa seule volonté. Celte 
glende est suspendue de telle sorte au milieu du cerveau que le 
moindre mouvement des esprits animaux suffit pour la mouvoir . Cette 
suspension se diversifie suivant l'action des esprits sur la glande, et la 
glande elle-même reçoit toutes les impressions que les objets exté- 
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rieurs communiquent aux esprits animaux ; d'où il résulte que si 
la volonté de l'àme place la glande dans une position où les esprits 
l'avaient déjà mise une autre fois, elle réagit sur eux à son tour, 
et les met dans la disposition où ils étaient quand ils exercèrent 
sur elle cette influence. En outre, dans la théorie de Descartes, 
chaque détermination de la volonté est unie à un certain mouve- 
ment de la glande. Par exemple, que quelqu'un veuille regarder 
un objet éloigné, ce vouloir aura pour effet de dilater sa pupille; 
mais s'il veut précisément dilater sa pupille et rien de plus, ce vou- 
loir ne sera pas efficace, parce que le mouvement de la glande qui 
sert à pousser les esprits vers le nerf optique pour dilater ou con- 
tracter la prunelle , n'a pas été attaché par la nature à la volonté 
de la dilater ou de la contracter, mais bien à la volonté de regar- 
der des objets éloignés ou rapprochés. Enfin Descartes établit que 
ces mouvements de la glande , attachés par la nature dès le com- 
mencement de notre vie à chacune de nos pensées, peuvent être 
unis à d'autres pensées par l'effet de l'habitude; c'est ce qu'il s'ef- 
force d'établir dans l'art. 50 de la \ ™ part, des Passions de l'âme. 
La conclusion est qu'il n'est point d'âme si faible qu'une bonne di-' 
rection ne puisse rendre maîtresse souveraine de ses passions. Il 
définit les passions des perceptions, des sentiments ou des émotions 
de l'âme, qui lui sont rapportés spécialement et qui sont produits, 
conservés et augmentés par quelque mouvement des esprits (voyez 
art. 27, 4™ part, des Passions de l'âme). Or, si à telle volilion, 
nous pouvons à notre gré , joindre tel mouvement de la glande, et 
par conséquent des esprits, et que la détermination de la volonté ne 
dépende que de notre seule puissance, il ne reste plus, pour acqué- 
rir un empire absolu sur nos passions, qu'à soumettre notre vo- 
lonté aux principes fixes et arrêtés dont nous voulons faire les 
mobiles de notre conduite, et à conformer à ces principes les mou- 
vements des passions que nous voulons avoir. Telle est, autant 
que je le puis comprendre, la doctrine de ce grand homme; et je 
m'étonnerais qu'il l'eût proposée si elle était moins ingénieuse. Je 
ne puis assez m'étonner que ce philosophe , qui a pris pour règle 
de ne tirer des conclusions que de principes évidents par eux- 
mêmes, et de ne rien affirmer qu'il n'en eût une conception claire 
et distincte; qui d'ailleurs reproche si souvent à l'école d'expliquer 
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les choses obscures par les qualités occultes, se contente d une hy- 
pothèse plus occulte que les qualités occultes elles-mêmes. Qu'en— 
tend-il, je le demande, par l'union de lame et du corps? Quelle 
idée claire et distincte peut-il avoir d'une pensée étroitement unie 
à une portion de l'étendue? Je voudrais au moins qu'il eût expliqué 
celle union par la cause prochaine. Mais dans sa philosophie la 
distinction entre 1 ame et le corps est si radicale qu'il n'aurait pu 
assigner une cause déterminée ni à cette union ni à l'âme elle- 
même; et il aurait été contraint de recourir à la cause de l'uni- 
vers, c'est-à-dire à Dieu. Je voudrais savoir aussi combien de de- 
grés de mouvement l'esprit peut donner à cette glande pinéale, et 
avec quel degré de force il peut la tenir suspendue. Je ne sais si le 
mouvement que lui imprime l'àme est plus rapide ou plus lent que 
celui qui lui vient des esprits animaux, et si le mouvement des 
passions, que nous avons étroitement uni à des principes ar- 
rêtés, ne pourrait pas en être séparé par des causes corpo- 
relles; d'où il résulterait que, malgré la résolution prise par lame 
d'aller au-devant du péril, et l'union opérée entre cette résolution 
et le mouvement qui produit l'audace, la glande pourrait se trou- 
ver, à la vue du péril, suspendue de telle sorte que 1 ame se vit 
hors d'état de songer à autre chose qu'à la fuite. Et certes, puis- 
qu'il n'y a aucun rapport entre la volonté et le mouvement, il n'y 
a rien de commun entre la puissance ou les forces de l'esprit et 
celles du corps , et par conséquent les forces de l'un ne peuvent 
être déterminées par celles de l'autre. Ajoutez que cette glande 
n'est pas placée dans le cerveau de manière à recevoir facilement 
tant d'impulsions diverses, et que tous les nerfs ne s'étendent pas 
jusqu'aux cavités du cerveau. Enfin je passe tout ce qu'il dit sur 
la volonté et le libre arbitre, car j'ai démontré suffisamment toule 
la fausseté de sa doctrine sur ce point. Ainsi, puisque la puissance 
de l'àme, comme je l'ai fait voir, est déterminée par l'intelligence 
toute seule, nous ne chercherons que dans la connaissance de l'âme 
ces remèdes des passions que tout le monde essaie, mais que per- 
sonne ne sait ni bien employer ni bien connaître , et c'est exclu- 
sivement de cette connaissance que nous conclurons tout ce qui 
regarde son bonheur. 

II. 21 
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I. Si deux actions contraires sont excitées dans un même sujet, 
il faudra nécessairement qu'un changement s'opère dans toutes 
deux ou dans l'une d'elles jusqu'à ce qu'elles cessent d'être con- 
traires. 

II. La puissance d'un effet se définit par la puissance de sa cause, 
en tant que l'essence de cet effet s'explique ou se définit par l'es- 
sence de sa cause. 

Cet axiome est évident par la Propos. VII, part. 3. 
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PROPOSITIONS. 



Propos. I. Les affections corporelles ou images des choses s'or- 
donnent et s'enchaînent exactement dans le corps suivant l'ordre et 
l'enchaînement qu'ont dans l'âme les pensées et les idées des choses. 

Démo.nstr. L'ordre et l'enchaînement des idées sont identiques 
(par la Propos. VII, part. 2) à l'ordre et l'enchaînement des 
choses, et réciproquement (par le Coroll. des Propos. VI et VII, 
part. 2 ) , l'ordre et l'enchaînement des choses sont identiques à 
l'ordre et l'enchaînement des idées. Par conséquent, de même que 
Tordre et l'enchaînement des idées s'accomplissent dans l'âme se- 
lon l'ordre et l'enchaînement des affections des corps (par la 
Propos. XVIII, part. 2), réciproquement (par la Propos. Il, 
part. 3), l'ordre et l'enchaînement des affections du corps s'ac- 
complissent selon l'ordre et l'enchaînement des idées de l'àme. 
C. Q. F. D. 

Propos. II. Si nous dégageons une émotion de l'âme, une pas- 
sion de la pensée d une cause extérieure, en associant à cette pas- 
sion, des pensées d'une autre espèce, l'amour ou la haine dont cette 
cause extérieure était l'objet, et tous les mouvements de l'âme qui 
en étaient la suite, doivent disparaître aussitôt. 

Démonstr. Ce qui constitue en effet la forme ou l'essence de 
l'amour ou de la haine, c'est un sentiment de joie ou de tristesse 
accompagnée de l'idée d'une cause extérieure (par les Déf. VI 
et VII des passions). Otez cette idée, l'essence de l'amour ou de la 
haine est détruite, et avec elles toutes les passions qui en dérivent 
C. Q. F. D. 

Propos. III. Une affection passive cesse d'être passive aussitôt 
que nous nous en formons une idée claire et distincte, 
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Démonstr. Une affection passive, c'est une idée confuse (par la 
Déf. génér. des passions) ; si donc nous nous formons de cette af- 
fection même une idée claire et distincte , cette idée ne se distin- 
guera de l'affection, en tant que l'affection est rapportée unique- 
ment à l'àme, que d'une distinction abstraite ( par la Propos. XXI, 
part. 2, et son Schol. * ); et en conséquence (par la Propos. III, 
part. 3) l'affection passive cessera d'être passive. C. Q. F. D. 

Coroll. Une affection, à mesure qu'elle nous est mieux connue, 
tombe de plus en plus sous notre puissance, et l'àme en pâtit de 
moins en moins. 

Propos. IV. // n'y a pas d'affection du corps dont nous ne puis- 
sions nous former quelque concept clair et distinct. 

Démonstr. Ce qui est commun à toutes choses ne se peut con- 
cevoir que d'une manière adéquate (par la Propos. XXXVIII, 
part. 2), et conséquemment ( par la Propos. XII et le Lemm. II, 
placé après le Schol. de la Propos. XIII, part. 2), il n'y a aucune 
affection du corps dont nous ne puissions nous former quelque 
concept clair et distinct. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là qu'il n'y a aucune passion dont nous ne 
puissions nous former quelque concept clair et distinct. Car une 
passion, c'est (par la Déf. génér. des passions) l'idée d'une affec- 
tion du corps, et toute affection du corps (par la Propos, précéd.) 
doit envelopper quelque concept clair et distinct. 

Schol. Puisqu'il n'y a rien d'où ne résulte quelque effet s (par la 
Propos. XXXVI, part. 4), et puisque tout ce qui résulte d'une 
idée qui est adéquate dans notre àme est toujours compris d'une 
façon claire et distincte (par la Propos. XL, part. 2), il s'ensuit 
que chacun de nous a le pouvoir de se former de soi-même et de ses 
passions une connaissance claire et distincte , sinon d'une manière 
absolue, au moins d'une façon partielle, et par conséquent chacun 
peut diminuer dans son àme l'élément de la passivité. Tous les 
soins de l'homme doivent donc tendre vers ce but, savoir, la con- 

1. L'édition de 1677, Paulus et Gfrcerer s' accordent à indiquerici la Propos. XXII, 
part. 2, et son Schol. Mais cette indication est visiblement fausse, la Propos. XXII , 
part. 2, n'ayant pas de Scholie. Je n'hésite point a croire que Spinoza a voulu 
s'appuyer sur la Propos. XXI, part. 2 et son Schol. 

2. Je lis icï effcclut, avec l'édition de 1677 et Paulus. La leçon de Gfrœrer , 
cifectus, n'est sans doute qu'une faute d'impression, 
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naissance la plus claire et la plus distincte possible de chaque pas- 
sion ; car il en résultera que l'âme sera déterminée à aller de la 
passion qui l'affecte à la pensée des objets qu'elle perçoit claire- 
ment et distinctement, et où elle trouve un parfait repos; et par 
suite, la passion se trouvant séparée de la pensée d'une cause ex- 
térieure, et jointe à des pensées vraies, l'amour, la haine, etc. 
disparaîtront aussitôt (par la Propos. II, part. 5) ; et en outre, les 
appétits, les désirs qui en sont la suite ordinaire ne pourront plus 
avoir d'excès ( par la Propos. LXU, part. i\ Remarquons en effet 
que c'est par un seul et môme appétit que l'homme agit et qu'il 
pâtit. Par exemple, la nature humaine est ainsi faite, que tout 
homme désire que les autres vivent suivant son humeur particu- 
lière (par leSchol. de la Propos. XXXI, part. 3). Or, cet appétit, 
quand il n'est pas conduit par la raison, est une affection passive , 
qui s'appelle ambition et ne diffère pas beaucoup de l'orgueil ; 
tandis qu'au contraire cet appétit est un principe actif dans un 
homme que la raison conduit, et une vertu, qui est la piété (voyez le 
Schol. I de Iq Propos. XXXVII, part. 4, et la 2 e Démonstr. de 
cette même Propos.). Et de même, tous les appétits, tous les désirs 
ne sont des passions proprement dites qu'en tant qu'ils naissent 
d'idées inadéquates; mais en tant qu'ils sont excités et produits 
par des idées adéquates, ce sont des vertus. Or, tous les désirs qui 
nous déterminent à l'action peuvent naître aussi bien d'idées ad- 
équates que d'idées inadéquates (voyez la Propos. LIX, part. 4). 
Ainsi donc, pour revenir au point d'où je me suis un peu écarté, ce 
remède contre le dérèglement des passions qui consiste à s'en for- 
mer une connaissance vraie, est le meilleur emploi qu'il nous fût 
donné de faire de notre puissance , puisque toute la puissance de 
l'àme se réduit à penser et à former des idées adéquates , comme 
on l'a fait voir ci-dessus {voyez la Propos. III, part. 3). 

Propos. V. De toutes les passions qu'un objet nous peut faire 
éprouver, la plus forte, toutes choses égales d ailleurs, est celle que 
nom ressentons peur un objet que 7wus imaginons purement et sim- 
plement sans nous le représenter comme nécessaire, ou comme possi- 
ble, ou comme contingent. 

Démonstr. Notre passion pour un être que nous nous représen- 
tons comme libre est plus forte que pour un être nécessaire (par 

21. 
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la Propos. XLIX, part. 3), et par conséquent elle est plus forte 
encore que pour un être que nous imaginons comme possible ou 
comme contingent [par la Propos. XI, part. &). Or, qu'est-ce qu'i- 
maginer un être libre? c'est imaginer cet être purement et simple- 
ment, dans l'ignorance des causes qui l'ont déterminé à agir (par 
leSchol. de la Propos. XXXV, part. 2). Donc notre passion pour 
un objet que nous imaginons purement et simplement, est toujours 
plus forte, toutes choses égales d'ailleurs, que si nous l'imaginions 
comme nécessaire, possible ou contingent; et par conséquent cette 
passion est la plus forte de toutes. Ç. Q. F. D. 

Propos. VI. En tant que l'âme conçoit toutes choses comme né- 
cessaires, elle a sur ses passions une plus grande puissance : en d'au- 
tres termes, elle est moins sujette à pâtir. 

Démonstr. L'âme comprend que toutes choses sont nécessaires 
(par la Propos. XXIX, part. \), et qu'elles sont déterminées à 
l'existence et à l'action par l'enchaînement infini des causes (par 
la Propos. XXVIII, part. 4); et en conséquence (par la Propos, 
précéd. ) les passions que les objets lui font éprouver sont moins 
fortes, et (par la Propos. XLVIII, part. 3) elle en est moins affec- 
tée. C. Q. F. D. 

Schol. A mesure que cette connaissance que nous avons de la 
nécessité des choses s'applique davantage à ces objets particuliers 
que nous imaginons de la façon la plus distincte et la plus vraie, la 
puissance de l'àme sur ses passions prend de l'accroissement; c'est 
une loi confirmée par l'expérience. Nous voyons en effet que la 
tristesse qu'un bien perdu nous fait éprouver s'adoucit aussitôt 
que l'on vient à considérer qu'il n'y avait aucun moyen de conser- 
ver ce qui nous a été ravi. De même, on remarquera que personne 
ne ressent de pitié pour un enfant parce qu'il ne sait point encore 
parler, marcher, raisonner, ou enfin parce qu'il passe tant d'an-r- 
nées dans une sorte d'ignorance de lui-même. Mais s'il arrivait que 
la plupart des hommes naquissent adultes, et qu'un ou deux seu- 
lement vinssent à naître enfants, chacun alors prendrait pitié de 
leur condition , parce que chacun cesserait de considérer l'enfance 
comme une chose naturelle et nécessaire, et n'y verrait plus qu'un 
vice ou un écart de la nature. Je pourrais joindre à ces faits une 
foule d'autres faits semblables. 
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Propos. VII. Les passions qui proviennent de la raison ou sont 
excitées par elle sont plus puissantes, si Von a égard au temps, que 
celles qui se rapportent aux objets particuliers que nous considérons 
comme absents. 

Démonstr. Ce qui nous fait considérer une chose comme absente, 
ce n'est point l'impression dont nous affecte son image, c'est une 
autre impression que reçoit le corps, et qui exclut l'existence de 
cette chose [par la Propos. XVII, part. 2). Ainsi donc, l'affection 
qui se rapporte à un objet que nous considérons comme absent 
n'est point de nature à surpasser les autres actions et la puissance 
de l'homme {voyez sur ce point la Propos. VI. part. 4) ; elle est de 
nature, au contraire, à pouvoir être empêchée en quelque façon par 
ces affections qui excluent l'existence de sa cause extérieure ( par 
la Propos. IX y part. 4). Or, toute passion qui provient de la raison 
se rapporte nécessairement aux propriétés communes des choses 
( voyez la Déf. de la raison dans le Schol. Il de la Propos. XL y 
part. 2) , lesquelles sont toujours considérées comme présentes , 
rien ne pouvant exclure leur présente existence , et imaginées de 
la même manière {par la Propos. XXXVIII, part. 2). Par con- 
séquent, une telle passion reste toujours la même; et il en résulte 
( par VAx. /, part. 5) que les passions qui lui sont contraires, et 
ne sont point entretenues par leurs causes extérieures, doivent se 
mettre de plus en plus d'accord avec cette passion permanente , 
jusqu'à ce qu'elles cessent de lui être contraires, et il est évident 
que, sous ce point de vue, les passions qui proviennent de la raison 
sont plus puissantes que les autres. C. Q. F. D. 

Propos. VIII. Une passion est d'autant plus grande quelle est 
excitée par un plus grand nombre de causes qui concourent ensem- 
ble au même but. 

Démonstr. Un grand nombre de causes, peuvent plus ensemble 
qu'un petit nombre {par la Propos. VII y part. 3); et en consé- 
quence {par la Propos. V, part. 4), une passion est d'autant plus 
grande qu'elle est excitée tout à la fois par un plus grand nombre 
de causes. C. Q. F. D. 

Schol. Cette proposition résulte également de l'Ax. II de cette 
cinquième partie. 

Propos. IX. Une affection qui se rapporte à plusieurs causes di- 
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verses que V âme aperçoit en même temps que l'affection elle-même, 
est moins nuisible qu'une affection de même force, mais qui se 
rapporte à un petit nombre de causes ou à une seule; Vâme en pâtit 
moins, et elle est moins affectée par chacune de ces causes diverses 
qu'elle ne le serait par une cause unique ou par un petit nombre de 
causes. 

Démonstr. Une affection n'est mauvaise ou nuisible qu'en tant 
qu'elle empêche l'âme de penser {par les Propos. XXVI et XXVII, 
part. 4) ; et par conséquent, toute affection qui détermine l'âme à 
considérer à la fois plusieurs objets est moins nuisible qu'une 
autre affection de même force , mais qui tient l'âme attachée à la 
condition d'un seul objet ou d'un petit nombre d'objets avec une 
telle force qu'elle ne peut penser à aucun autre ; voilà le premier 
point. En second lieu, l'essence de l'âme ou sa puissance {par la 
Propos. VII, part. 3) consistant dans la seule pensée {par la Pro- 
pos. XI, part. 3), l'âme pâtit moins d'une affection qui la détermine 
à penser à la fois à plusieurs objets qu'elle se forme d une affec- 
tion de force égale, mais qui tiendrait l'âme attachée à la considé- 
ration d'un objet unique ou d'un petit nombre d'objets : voilà le 
second point. Enfin, cette première affection, en tant qu'elle se 
rapporte à un plus grand nombre de causes extérieures, doit être 
moindre à l'égard de chacune {par la Propos. XLVIII, part. 3). 
C. 0- F. D. 

Propos. X. Tant que notre âme n'est pas livrée au conflit des 
passions contraires à noire nature ! , nous avons la puissance d'or- 
donner et d' enchaîner les affections de notre corps suivant l'ordre de 
l'entendement. 

Démonstr. Les passions contraires à notre nature, c'est-à-dire 
{par la Propos. XXX, part, 4) les passions mauvaises, sont mau- 
vaises, en tant qu'elles empêchent l'âme de penser {par la Pro- 
pos. XXVII, part. 4). En conséquence, tant que notre âme n'est 
point livrée au conflit des passions contraires à notre nature , la 
puissance par laquelle l'âme s'efforce de comprendre les choses n'est 
point empêchée {par la Propos. XXVI, part. 4) , et par suite l'âme 

1. Je lis, avec l'édition de 1677 et Gfrœrer, contre Paul us : qui nos l ne nature 
sunt contrat». Paulus supprima contrarii, Je ne sais pourquoi. 
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a la puissance de former des idées claires et distinctes , et de les 
déduire les unes des autres ( voyez leSchol. II de la Propos. XL et le 
Schol. de la Propos. XLX II, part. 2) ; d'où il résulte (par la Propos. I, 
part. 5) qu'elle a la puissance d'ordonner et d'enchaîner les affec- 
tions du corps suivant l'ordre de l'entendement. C. Q. F. D. 

Schol. Ce pouvoir d'ordonner et d'enchaîner nos affections cor- 
porelles suivant la droile raison nous rend capables de nous sous- 
traire aisément à l'influence des mauvaises passions; car {par la 
Propos. VII, p. 5) pour empêcher des affections ordonnées et enchaî- 
nées suivant la droite raison, une plus grande force est nécessaire 
que pour des affections vagues et incertaines. Ainsi donc , ce que 
l'homme a de mieux à faire tant qu'il n'a pas une connaissance ac- 
complie de ses passions , c'est de concevoir une règle de conduite 
parfaitement droite et fondée sur des principes certains, de la dé- 
poser dans sa mémoire, d'en faire une application continuelle aux 
cas particuliers qui se présentent si souvent dans la vie, d'agir enfin 
de telle sorte que son imagination en soit profondément affectée , 
et que sans cesse elle se présente aisément à son esprit. 

Pour prendre un exemple, nous avons mis au nombre des prin-* 
cipes qui doivent régler la vie, qu'il faut vaincre la haine, non par 
une haine réciproque, mais par l'amour, par la générosité {voyez la 
Propos. XLVI, part. 4, et son Schol.). Or, si nous voulons avoir tou- 
jours ce précepte présent à l'esprit quand il conviendra d'en faire 
usage , nous devons ramener souvent notre pensée et souvent mé- 
diter sur les injustices ordinaires des hommes et les meilleurs 
moyens de s'y soustraire en usant de générosité ; et de la sorte il 
s'établit entre l'image d'une injustice et celle du précepte de la gé- 
nérosité une telle union , qu'aussitôt qu'une injustice nous est faite 
le précepte se présente à notre esprit ( voyez la Propos. XVIII, 
part. 2). Supposez maintenant que nous ayons toujours devant les 
yeux ce principe, que notre véritable intérêt, notre bien est sur- 
tout dans l'amitié qui nous unit aux hommes et les biens de la so- 
ciété, et ces deux autres principes, premièrement, que d une ma- 
nière de vivre conforme à la droite raison naît dans notre âme la 
plus parfaite sérénité (par la Propos. LU, part. 4), et en second 
lieu que les hommes, comme tout le reste, agissent par la néces- 
sité de la nature, il arrivera alors que le sentiment d'une injustice 
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reçue et la haine qui en résulte ordinairement n'occuperont qu'une 
partie de notre imagination et seront aisément surmontées. Et si la 
colère qu'excitent en nous les grandes injustices ne peut être aussi 
facilement dominée , elle finira pourtant par être étouffée , non 
sans une lutte violente, mais en beaucoup moins de temps certai- 
nement que si d'avance nous n'avions pas fait de ces préceptes 
l'objet de nos méditations (cela résulte évidemment des Propos. VI, 
VII et VIII, part. 5). C'est encore de la même façon qu'il faut mé- 
diter sur la bravoure pour se délivrer de la crainte. Il faut passer 
en revue et ramener sans cesse dans son imagination les pénis aux- 
quels la vie de tous les hommes est exposée, et se redire que la 
présence d'esprit et le courage écartent et surmontent tous les dan- 
gers. Toutefois il est bon de remarquer ici qu'en ordonnant ses 
pensées et en réglant son imagination , il faut toujours avoir les 
yeux gur ce qu'il y a de bon en chacune des choses que l'on consi- 
dère [par leCoroll. de la Propos. LXIIl, part. 4, et la Propos. LIX, 
part. 3), afin que ce soit toujours des sentiments de joie qui nous 
déterminent à agir. Si, par exemple, une personne reconnaît 
qu'elle poursuit la gloire avec excès, elle devra penser à l'usage 
légitime de la gloire, à la fin pour laquelle on la poursuit, aux 
moyens qu'on a de l'acquérir; mais elle ne devra pas arrêter sa 
pensée sur l'abus de la gloire, sur sa vanité, sur l'inconstance des 
nommes, et autres réflexions qu'il est impossible de faire sans une 
certaine tristesse. Ce sont là les pensées dont se tourmentent les am- 
bitieux quand ils désespèrent d'arriver aux honneurs dont leur âme 
est éprise; et ils ont la prétention de montrer par là leur sagesse, 
tandis qu'ils n'exhalent que leur colère. Aussi c'est une chose cer- 
taine que les hommes les plus passionnés pour la gloire sont juste- 
ment ceux qui déclament le plus sur ses abus et sur la vanité des 
choses de ce monde. Et ce n'est point là un caractère particulier 
aux ambitieux, il est commun à tous ceux qui sont maltraités de la 
fortune et dont l'àme a perdu sa puissance. Un homme pauvre et 
avare tout ensemble ne cesse de parler de l'abus de la richesse et 
des vices de ceux qui les possèdent; ce qui n'aboutit du reste qu'à 
l'affliger lui-môme et à montrer qu'il ne peut supporter avec 
égalité ni sa pauvreté ni la fortune des autres. De même en- 
core celui qui a été mal reçu par sa maîtresse n'a plus l'àme rem- 
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plie que de l'inconstance des femmes , de leurs trahisons et de tous 
les défauts qu'on ne cesse de leur imputer; mais revient-il chez 
sa maîtresse et en est-il bien reçu , tout cela est oublié. Ainsi donc 
celui qui veut régler ses passions et ses appétits par le seul amour 
de la liberté, s'efforcera autant quil est en lui de connaître les 
vertus et les causes qui les produisent , et de remplir «on âme de 
la joie que cette connaissance y fait naître; il évitera au contraire 
de se donner le spectacle des vices des hommes, de médire de 
l'humanité et de se réjouir d'une fausse apparence de liberté. Et 
quiconque observera avec soin cette règle (ce qui du reste n'est 
point difficile) et s'exercera à la pratiquer, parviendra en trè9-peu 
de temps à diriger la plupart de ses actions suivant les lois de la 
raison. 

Propos. XI. A mesure qu'une image se rapporte à un plus grand 
nombre de choses, elle revient plus fréquemment à V esprit • en d'au" 
très termes, elle se réveille plus souvent dans Vâme et V occupe da- 
vantage. 

Dkmonstr. A mesure, en effet, qu'une image ou qu'une passion 
a rapport à plus d'objets, il y a plus de causes capables de l'ex- 
citer ou de l'entretenir; et toutes ces causes, l'âme (en vertu de 
ï hypothèse) les aperçoit par cela seul qu'elle est affectée de cette 
passion ; d'où il suit que cette passion devra être plus fréquente ; en 
d'autres termes, elle se réveillera plus souvent dans l'âme et l'oc- 
cupera davantage (par la Propos. VIII, part. 5). C. Q. F. D. 

Propos. XII. Nous unissons plus facilement les images des choses 
avec les images qui se rapportent aux objets que nous concevons 
clairement et distinctement qu'avec toute autre sorte d'images. 

Démonstr. Les objets que nous concevons clairement et distinc- 
tement, ce sont les propriétés générales des choses, ou ce qui se 
déduit de ce3 propriétés (voyezlaDéfin. de la raison dans le Schol.II 
de la Propos. XL, part. 2) ; etconséquemment, ces objets se re- 
présentent à notre esprit plus souvent que les autres (par la 
Propos, précéd. ) ; d'où il suit que la perception simultanée de ces 
objets et du reste des choses devra s'opérer avec une facilité par- 
ticulière, et par suite que les images des choses se joindront à ces 
objets plus aisément qu'à tous les autres (par la Propos. XVIII, 
part.%). C. Q. F. D. 
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Propos. XIII. A mesure qu'une image est jointe à un plus grand 
nombre d'autres images , elle se réveille plus souvent dans notre 
âme. 

Démonstr. A mesure en effet qu'une image est jointe à un plus 
grand nombre d'images, il y a un plus grand nombre de causes 
capables de l'exciter (par la Propos. XVIII, part. 2). C. Q. F. D. 

Propos. XIV. L'âme peut faire que toutes les affections du corps, 
c'est-à-dire que toutes les images des clioses se rapportent à l'idée 
de Dieu. 

Démonstr. Il n'est aucune affection du corps dont l'àme ne 
puisse se former un concept clair et distinct (par la Propos. IV, 
part, 5), et en conséquence, l'àme peut faire (par la Propos. XV, 
part. \ ) que toutes ces affections se rapportent à l'idée de Dieu. 
C.Q.F.D. 

Propos. XV. Celui qui comprend ses passions et soi-même claire- 
ment et distinctement, aime Dieu, et il l'aime d'autant plus qu'il 
comprend ses passions et soi-même d'une façon plus claire et plus 
distincte. 

Démonstr. Celui qui comprend ses passions et soi-même d'une 
façon claire et distincte ressent de la joie (par la Propos. LUI, 
part. 3), et cette joie est accompagnée de l'idée de Dieu (par la 
Propos, précéd.) ; et en conséquence (par la Dé fin. VI des passions), 
il aime Dieu, et il l'aime d'autant plus (par la même raison) qu'il 
comprend mieux et ses passions et soi-même. C. Q. F. D. 

Propos. XVI. Cet amour de Dieu doit occuper l'âme plus que 
tout le reste. 

Dëmonstr. Cet amour en effet est joint à toutes les affections du 
corps (par la Propos. XIV, part. 5), qui toutes servent à l'entre- 
tenir (par la Propos. XV, part, o), et conséquemment (par la 
Propos. XI, part. 5) il doit occuper lame plus que tout le reste. 
C. Q. F. D. 

Propos. XVII. Dieu est exempt de toute passion, et il n'est sujet à 
aucune affection de joie ou de tristesse. 

Démonstr. Toutes les idées, en tant qu'elles se rapportent à Dieu, 
sont vraies (par la Propos. XXXII, part. 2), c'est-à-dire (par la 
Défin. IV, part. 2) adéquates, et conséquemment (par la Défin. 
tjénér. des Passions) Dieu est exempt de toute passion. De plus. 
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Dieu ne peut passer à une perfection plus grande que la sienne ou 
plus petite {par leCoroll. II de la Propos. XX, part. \); et par suite 
{en vertu des Dêfîn. II et III des passions) il n'est sujet à aucune 
affection de joie ou de tristesse. C. Q. F. D. 

Coroll. Dieu, à parler proprement, n'aime ni ne hait personne. 
Car Dieu {par la Propos, précéd. ) n'éprouve aucune affection de 
joie ou de tristesse, et en conséquence {par la Défin. VI et VII des 
passions) il n'a pour personne ni haine ni amour. 

Propos. XVIII. Personne ne peut haïr Dieu. 

Démonstr. L'idée de Dieu, qui est en nous, est adéquate et par- 
faite {par la Propos. XLYI et XLVII, part i). En conséquence, en 
tant que nous contemplons Dieu, nous agissons [par la Propos. III, 
part. 3), et partant [par la Propos. L IX, part. 3) il est impossible 
qu'il y ait en nous un sentiment de tristesse accompagné de l'idée 
de Dieu, en d'autres termes {par la Défin. VII des passions) , per- 
sonne ne peut haïr Dieu. C. Q. F. D. 

Coroll. L'amour que nous avons pour Dieu ne peut se chan- 
ger en haine. 

Schol. On peut objecter cependant qu'en concevant Dieu comme 
cause de toutes choses, nous le considérons comme cause de la 
tristesse. Je réponds que la tristesse, en tant que nous en conce- 
vons les causes, cesse d'être une passion [par la Propos. III, 
part. 5); en d'autres termes {par la Propos. LIX,part. 3), elle 
cesse d'être la tristesse; d'où il suit qu'en tant que nous concevons 
Dieu comme cause de la tristesse, nous éprouvons de la joie. 

Propos. XIX. Celui qui aime Dieu ne peut faire effort pour que 
Dieu l'aime à son tour. 

Démonstr. Si l'homme faisait un tel effort, il désirerait donc {par 
le Coroll. de la Propos. XVII, part. 5) que ce Dieu qu'il aime ne 
fût pas Dieu, et en conséquence {par la Propos. XIX, part. 3), 
il désirerait être contristé , ce qui est absurde ( par la Pro- 
pos. XXVIII. part. 3). Donc celui qui aime Dieu, etc. C. Q. F. D. 

Propos. XX. Cet amour de Dieu ne peut être souillé par aucun 
sentiment d'envie ni de jalousie; et il est entretenu en nous avec 
d'autant plus de force que nous nous représentons un plus grand 
nombre d'hommes comme unis avec Dieu de ce même lien d amour. 

Démonstr. Cet amour de Dieu est le bien le plus élevé que puisse 

II. 22 
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désirer une àme que la raison gouverne (par la Propos. XXVIII, 
part.i)\ il est commun à tous les hommes (parla Propos. XXXVI, 
part. 4) , et nous désirons que tous nos semblables en jouissent 
(par la Propos. XXXVII, part. 4); par conséquent (en vertu de la 
Dé/in. XXII! des passions), il ne peut être souillé d'aucun mélange 
d'envie ni de jalousie (par la Propos. XVIII, part. 5, et la Dé/in. 
de la jalousie qui se trouve au Schol. de la Propos. XXX V, part. 3); 
au contraire (par la Propos. XXXI, part. 3), cet amour de Dieu 
doit être entretenu en nous avec d'autant plus de force, que nous 
imaginons un plus grand nombre d'hommes jouissant du bonheur 
qu'il procure. C. Q. F. D. 

Schol. Nous pouvons faire voir de la môme manière qu'il n'y a 
aucune passion directement contraire à l'amour de Dieu , et qui 
puisse le détruire; d'où il suit que l'amour de Dieu est de toutes 
nos passions la plus constante, et en tant qu'il se rapporte au corps, 
ne peut être détruit qu'avec le corps lui-même. Quant à la nature 
de cet amour, en tant qu'il se rapporte uniquement à l'urne, c'est 
ce que nous verrons plus lard. 

Dans les propositions qui précèdent, j'ai réuni lous les remèdes 
des passions, c'est-à-dire tout ce que l'âme, considérée unique- 
ment en elle-même, peut contre ses passions. Il résulte de là que 
la puissance de l'âme sur les passions consiste : \° dans la con- 
naissance même des passions (voyez le Schol. de la Propos. IV, 
part. 5) ; 2° dans la séparation que l'âme effectue entre telle ou 
telle passion et la pensée d'une cause extérieure confusément ima- 
ginée (loues la Propos. II, et son Schol. et la Propos. IV, part. 5) ; 
3° dans le progrès du temps qui rend celles de nos alfeclions qui 
se rapportent à des choses dont nous avons l'intelligence, supé- 
rieures aux affections qui se rapportent à des choses dont nous 
n'avons que des idées confuses et mutilées (voyez la Propos. VII, 
part. 5) ; 4° dans la multitude des causes qui entretiennent celles 
de nos passions qui se rapportent aux propriétés générales des 
choses, ou à Dieu ( voyez les Propos. IX et XI, part. 5); 3° enfin 
dans l'ordre où l ame peut disposer et enchaîner ses passions 
(voyez le Schol. de la Propos. X, et les Propos. XII, XIII, XIV, 
part. 5). Mais pour que ce pouvoir de l'âme sur les passions soit 
mieux compris, il est important de faire avant tout cette observa- 
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tion, que nous donnons à nos passions le nom de grandes passions 
dans deux cas différents : le premier, quand nous comparons la 
passion d'un homme à celle d'un autre homme, et que nous voyons 
l'un des deux plus fortement agité que l'autre par la même pas- 
sion; la seconde, quand nous comparons deux passions d'une seule 
et môme personne, et que nous reconnaissons qu'elle est plus forte- 
ment affectée ou remuée par l'une que par l'autre. La force d'une 
passion en effet (par la Propos. V, part. 4) est déterminée par 
le rapport de la puissance de sa cause extérieure avec notre puis- 
sance propre. Or, la puissance de l'Ame se détermine uni juement 
par le degré de connaissance qu'elle possède, et son impuis- 
sance ou sa passivité par la seule privation de connaissance, 
c'est-à-dire par ce qui fait qu'elle a des idées inadéquates ; d'où 
il résulte que l'âme qui pAtit le plus, c'est l'Ame qui est consti- 
tuée dans la plus grande partie de son être par des idées inadé- 
quates, de telle sorte qu'elle se dislingue bien plus par ses affec-» 
tions passives que par les actions qu'elle effectue ; et au contraire, 
l'Ame qui agit le plus, c'est celle qui est constituée dans la plus 
grande partie de son être par des idées adéquates, de telle sorte 
qu'elle se distingue bien plus (pouvant d'ailleurs renfermer autant 
d'idées inadéquates que celle dont nous venons de parler) par 
les idées qui dépendent de la vertu de l'homme que par celles 
qui marquent son impuissance. Il faut remarquer en outre que les 
inquiétudes de l'Ame et tous se3 maux tirent leur origine de l'a- 
mour excessif qui l'attache à des choses sujettes à mille varia» 
tions et dont la possession durable est impossible. Personne, en effet, 
n'a d'inquiétude ou d'anxiété que pour un objet qu'il aime, et les 
injures, les soupçons, les inimitiés n'ont pas d'autre source que cet 
amour qui nous enflamme pour des objets que nous ne pouvons 
réellement posséder avec plénitude. Et tout cela doit nous faire 
comprendre aisément ce que peut sur nos passions une connais- 
sance claire et distincte, surtout, ce troisième genre de connais- 
sance ( voyez le Schol. de la Propos. XL VU, part. 2) dont le fonde- 
ment est la connaissance même de Dieu ; car si cette connaissance 
ne détruit pas absolument nos passions, comme passions {voyez la 
Propos. III et le Schol. de la Propos. IV, part. 8), elle fait du 
moins que les passions ne constituent que la plus petite partie de 
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notre Ame (voyez la Propos. XIV, part. 5). De plus, elle fait 
naître en nous l'amour d'un objet immuable et éternel (voyez la 
Propos. XV, part. *>), que nous possédons véritablement et avec 
plénitude (voyez la Propos. XLV, part. 2); et cet amour épuré 
ne peut dès lors être souillé de ce triste mélange de vices que 
l'amour amène ordinairement avec soi ; il peut prendre des ac- 
croissements toujours nouveaux (par la Propos. XV, part. 5), 
occuper la plus grande partie de l'âme (par la Propos. XVI, 
part. 5) et s'y déployer avec étendue. 

Les réflexions qui précèdent terminent ce que j'avais dessein de 
dire sur la vie présente. Chacun en effet pourra reconnaître que 
j'ai embrassé en peu de mots tous les remèdes qui conviennent 
aux passions, comme je l'ai dit au commencement de ce Scholie , 
s'il veut bien faire attention tout ensemble à ce Scholie lui-même, 
et à la Définition do l'àme et de ses passions, ainsi qu'aux Propo- 
sitions I et III, part. 3. — Le moment est donc venu de traiter de 
ce qui regarde la durée do l'àme considérée sans relation avec le 
corps. 

Propos. XXI. Vâme ne peut rien imaginer, ni se souvenir d'au- 
cune chose passée, quà condition que le corps continue d'exister. 

Démonstr. L'àme n'exprime l'existence actuelle du corps, et ne 
conçoit les affections du corps comme actuelles, qu'à condition que 
le corps conlinue d'exisler (/?ar leCoroll. de la Propos. VIII, part 2); 
et en conséquence (par la Propos. XXVI, part. 2), elle ne con- 
çoit aucun corps comme existant en acte qu'à cette même condition : 
d'où il résulte encore qu'elle ne peut rien imaginer (voyez la Déf. 
de Yimagin. dans le Schol. de la Propos. XVII ', part. 2), ni se 
souvenir d'aucune chose passée (voyez la Déf. de la mémoire au 
Schol. de la Propos. XV III , part. 2), qu'à condition que le corps 
continue d'exister. C. Q F. D. 

Propos. XXII. Toutefois, il y a nécessairement en Dieu une idée 
qui exprime Vessence de tel ou tel corps humain sous le caractère 
de l'éternité. 

Démonstr. Dieu n'est pas seulement la cause de l'existence de 
tel ou tel corps humain, il l'est aussi de son essence (par la Pro- 
pos. XXV, part. \), laquelle doit en conséquence être conçue né- 
cessairement par l'essence même de Dieu (jmr 1 Axiome IV, part. I), 
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et cela en vertu d'une nécessité éternelle (par la Propos. AT/, 
part, 4); d'où il suit (par la Propos. III, part. 2), que ce concept 
doit être nécessairement en Dieu. C. Q. F. D. 

Propos. XXIII. L'Ame humaine ne peut entièrement périr avec 
le corps. Il reste quelque chose d'elle, quelque chose d'éternel. 

Demonstr. Il y a nécessairement en Dieu (par la Propos, précéd.) 
un concept ou une idée qui exprime l'essence du corps humain , et 
cette idée par conséquent est nécessairement quelque chose qui se 
rapporte à l'essence de l'Ame (en vertu de la Propos. XIII, part. 2). 
Or, nous n'attribuons à l'âme humaine aucune durée qui se puisse 
déterminer dans le temps, si ce n'est en tant qu'elle exprime l'exis- 
tence actuelle du corps, laquelle se développe dans la durée, et peut 
se déterminer dans le temps ; en d'autres termes (par le Coroll. de 
la Propos. VIII, part. 2), nous n'attribuons à l'Ame une durée que 
pendant la durée du corps. Toutefois, comme ce qui est conçu par 
l'essence de Dieu avec une éternelle nécessité est quelque chose, 
ce quelque chose, qui se rapporte à l'essence de l'Ame, est néces- 
sairement éternel (par la Propos, précéd.). C. Q. F. D. 

Schol. Cette idée qui exprime l'essence du corps sous le caractère 
de l'éternité est, comme nous l'avons dit, un mode déterminé de 
la pensée qui se rapporte à l'essence de l'Ame et qui est nécessai- 
rement éternel. Et cependant il est impossible que nous nous sou- 
venions d'avoir existé avant le corps, puisqu'aucune trace de cette 
existence ne se peut rencontrer dans le corps, et que l'éternité ne 
peut se mesurer par le temps , ni avoir avec le temps aucune re- 
lation. Et cependant nous sentons, nous éprouvons que nous 
sommes éternels. L'Ame, en effet, ne sent pas moins les choses 
qu'elle conçoit par l'entendement que celles qu'elle a dans la mé- 
moire. Les yeux de l'Ame, ces yeux qui lui font voir et observer les 
choses, ce sont les démonstrations. Aussi, quoique nous ne nous sou- 
venions pas d'avoir existé avant le corps, nous sentons cependant 
que notre Ame, en tant qu'elle enveloppe l'essence du corps sous 
le caractère de l'éternité, est éternelle, et que cette existence éter- 
nelle ne peut se mesurer par le temps, ou s'étendre dans la durée. 
Ainsi donc, on ne peut dire que notre Ame dure et son existence 
ne peut être enfermée dans les limites d'un temps déterminé qu'en 
tant qu'elle enveloppe l'existence actuelle du corps ; et c'est aussi 

22. 
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à cette condition seulement qu'elle a le pouvoir de déterminer dans 
le temps l'existence des choses, et de les concevoir sous la notion 
de durée. 

Propos. XXIV. Plus nous comprenons les choses particulières, et 
plus nous comprenons Dieu. 

Démonstr. Cela est évident par le Coroll. de la Propos. XXV, 
part. I. 

Propos. XXV. V effort suprême de l'âme et la suprême vertu , 
c'est de connaître les choses d une connaissance de troisième genre. 

Démonstr. La connaissance du troisième genre va de l'idée adé- 
quate d'un certain nombre d'attributs de Dieu à la connaissance 
adéquate de l'essence des choses [voyez la Déf. renfermée dans le 
Schol. Il de la Propos. XL, part. 2) ; et plus nous comprenons les 
choses de cette façon, plus nous comprenons Dieu (par la Propos, 
précêd.); par conséquent (par la Propos. A' XVI II, part. 4), la 
vertu suprême de l'âme, c'est-à-dire [par la Déf. 17//, part. 4), 
sa puissance ou sa nature, ou enfin (par la Propos. VII, part. 3) 
son suprême effort, c'est de connaître les choses d'une connais- 
sance du troisième genre. 

Propos. XXVI. Plus l'âme est propre à connaître les choses d'une 
connaissance du troisième genre, plus elle désire les connaître de 
cette même façon. 

Démonstr. La chose est évidente ; car en tant que nous conce- 
vons 'l'ame comme propre à connaître les choses d'une connais- 
sance du troisième genre, nous la concevons en même temps comme 
y étant déterminée, et par conséquent {par la Déf. I des passions), 
plus Tâme est propre à ce genre de connaissance, plus elle le 
désire. C. Q. F. D. 

Propos. XXVII. De ce troisième genre de connaissance naît pour 
VAme le plus parfait repos dont elle puisse jouir. 

Démonstr. La suprême vertu de l'àme, c'est de connaître Dieu 
(parla Propos. XXVI II < part. 4); en d'autres termes, de con- 
naître les choses d'une connaissance du troisième genre ( par la 
Proos. XXV, part. 5), et cette vertu est d'autant plus grande que 
l'âme use davantage de ce genre de connaissance (par la Pro- 
pos. XXIV, part. 5). Par conséquent, celui qui connaît les choses 
de cette façon s'élève au comble de la perfection humaine, et par 
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suite [en vertu de la Déf. II des passions) il est saisi de la joie la 
plus vive, laquelle [par la Propos. XLIII, part. 2) est accompa- 
gnée de Tidée de soi-même et de sa propre vertu ; d'où il résulte 
enfin [par la Déf. XXV des passions) que de ce genre de connais- 
sance naît pour l'àme le plus parfait repos. C. Q. F. D. 

Propos. XXVIII. Le désir de connaître les choses d'une connais- 
sance du troisième genre ou l 'effort que nous faisons pour cela , ne 
peuvent naître de la connaissance du premier genre; mais ils peu~ 
vent naître de celle du second. 

Démonstr . Cette proposition est évidente d'elle-même; car tout 
ce que nous concevons clairement et distinctement, nous le conce- 
vons ou par soi ou par autre chose qui est conçu par soi : en d'au- 
tres termes, les idées qui sont en nous claires et distinctes ou 
qui se rapportent à la connaissance du troisième genre [voy. le 
Schol. II de la Propos. XL, part. 2) ne peuvent résulter des idées 
mutilées et confuses, lesquelles [par le même Schol.) se rapportent 
à la connaissance du premier genre; mais bien des idées adéquates, 
c'est-à-dire [par le même Schol.) de la connaissance du second et 
du troisième genre. Ainsi donc [par la Déf. I des passions) le désir 
de connaître les choses d'une connaissance du troisième genre ne 
peut naître de la connaissance du premier genre, mais il peut naître 
de celle du second. G. Q. F. D. 

Propos. XXIX. Tout ce que Vâme conçoit sous le caractère de 
l'éternité , elle le conçoit non pas parce qu'elle conçoit en même 
temps l'existence présente et actuelle du corps , mais bien parce 
qu'elle conçoit l'existence du corps sous le caractère de l'éternité. 

Démonstr. L'ame , en tant qu'elle conçoit l'existence présente 
du corps, conçoit la durée, laquelle se détermine dans le temps, 
et elle n'a, par conséquent, que le pouvoir de concevoir les choses 
en relation avec le temps [par la Propos. XXI, part. 5, et la Pro- 
pos. XXVI, part. 2). Or, l'éternité ne peut se déterminer par là 
durée [en vertu de la Déf. VIII, part. \, et V Explication qui la 
suit). Donc l'àme, sous ce point de vue, n'a pas le pouvoir de con- 
cevoir les choses sous le caractère de l'éternité; mais comme il 
est de la nature de la raison de concevoir les choses sous le carac- 
tère de l'éternité [par le Coroll. II de la Propos. XLIV, part. 2), 
et qu'il appartient aussi à la nature de l'âme de concevoir l'essencô 
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du corps sous le caractère de l'éternité (par la Propos. XXII I, 
part. 5), et comme enfin, hormis ces deux choses , rien de plus 
n'appartient à l'essence de l'âme (par la Propos. XIII, part. 2), 
il s'ensuit que cette puissance de concevoir les choses sous le ca- 
ractère de l'éternité n'appartient à l'âme qu'en tant qu'elle conçoit 
l'essence du corps sous le caractère de l'éternité. C. Q. F. D. 

Schol. Nous concevons les choses comme actuelles de deux ma- 
nières; ou bien en tant que nous les concevons avec une relation à 
un temps ou un lieu déterminés, ou bien en tant que nous les con- 
cevons comme contenues en Dieu et résultant de la nécessité de la 
nature divine. Celles que nous concevons de çette seconde façon 
comme vraies ou comme réelles, nous les concevons sous le carac- 
tère de l'éternité, et leurs idées enveloppent l'essence éternelle et 
infinie de Dieu, ainsi que nous l'avons montré dans la Propos. XLV, 
part. 2; voyez aussi le Scholie de cette Proposition. 
„ Propos. XXX. Notre âme, en tant qu'elle connaît son corps et 
soi-même sous le caractère de l'éternité, possède nécessairement la 
connaissance de Dieu, et sait quelle est en Dieu et est conçue par 
Dieu. 

Demonstr. L'éternité est l'essence même de Dieu, en tant que 
celte essence enveloppe l'existence nécessaire (par la Déf. VIII , 
part. t). Par conséquent, concevoir les choses sous le caractère de 
l'éternité, c'est concevoir les choses en tant qu'elles se rapportent, 
comme êtres réels, à l'essence de Dieu; en d'autres termes, en 
tant que par l'essence de Dieu elles enveloppent l'existence. Ainsi 
donc notre àme, en tant quelle connaît son corps et soi-même sous 
le caractère de l'éternité, possède nécessairement la connaissance 
de Dieu et sait, etc. G. Q. F. D. 

Propos. XXXI. La connaissance du troisième genre dépend de 
ïâme comme de sa cause formelle, en tant que lâme elle-même est 
éternelle. 

Démonstr. L'âme ne conçoit rien sous le caractère de l'éternité 
qu'en tant qu'elle conçoit l'essence de son corps sous le caractère 
de l'éternité (par la Propos. XXIX, part. 5), c'est-à-dire (par les 
Propos. XXI et XXIII, part. 5) en tant qu'elle est éternelle; par 
conséquent (en vertu de la Propos, précéd.), en tant que 1 ame est 
éternelle, elle possède la connaissance de Dieu, et celte connais- 
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sance est nécessairement adéquate (par la Propos. XL VI, part. 2) ; 
d'où il suit que l'àme, en tant qu'éternelle, est propre à connaître 
toutes les choses qui résultent de cette même connaissance (par 
U Propos. XL, part. 2), c'est-à-dire à connaître les choses d'une 
connaissance du troisième genre [voyez-en la Déf. au Schol. II de 
la Propos. XL, part. 2), et ainsi (par la Déf. 1, part. 3) c'est l'àme 
en tant qu'éternelle qui est la cause adéquate ou formelle de celte 
connaissance. C. Q. F. D. 

ScnoL. Ainsi donc, à mesure que chacun de nous possède à un 
plus haut degré ce troisième genre de connaissance , il a de soi- 
même et de Dieu une conscience plus pure; en d'autres termes, il 
est plus parfait et plus heureux ; et c'est ce qui deviendra plus évi- 
dent encore par la suite de ce traité. Mais il faut remarquer ici 
que, tout certains que nous soyons déjà que l'àme est éternelle, 
en tant qu'elle conçoit les choses sous le caractère de l'éternité, 
toutefois, pour expliquer plus aisément les propositions qui vont 
suivre et pour les mieux faire comprendre, nous considérerons 
l'àme, ainsi que nous l'avons fait jusqu'à ce moment, comme si 
elle commençait actuellement d'exister et de concevoir les choses 
sous le caractère de l'éternité; et nous n'avons à craindre aucun 
danger en suivant cette marche, pourvu que nous prenions garde 
de ne rien conclure qui ne repose sur de claires prémisses. 

Propos. XXXII. Tout ce que nous connaissons d'une connais- 
sance du troisième genre nous fait éprouver un sentiment de joie 
accompagné de l'idée de Dieu comme cause de notre joie. 

Démonstr. De cette espèce de connaissance naît pour l'àme la 
paix la plus parfaite, c'est-à-dire (par la Déf. XXV des passions) 
la plus parfaite joie qu'elle puisse ressentir, et cette joie de l'àme 
est accompagnée de l'idée de soi-même (par la Propos. XXVII, 
part. 5), et parlant de l'idée de Dieu à titre de cause (par la Pro- 
pos. XXX, part. 5). C. Q. F. D. 

Coroll. Cette connaissance du troisième genre produit nécessai- 
rement l'amour intellectuel de Dieu ; car elle produit (par la Pro- 
pos, précéd.) une joie accompagnée de l'idée de Dieu comme cause, 
c'est-à-dire (par la Déf. VI des passions) l'amour de Dieu, non 
pas en tant que nous imaginons Dieu comme présent , mais (par 
la Propos. XXIX, part. 5) en tant que nous le concevons comme 
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étemel. Or cet amour est justement ce que j'appelle l'amour in- 
tellectuel de Dieu. 

Propos. XXXIII. V amour intellectuel de Dieu, qui nait de la 
connaissance du troisième genre, est éternel. 

Démons™. La connaissance du troisième genre est éternelle (par 
la Propos. XXXI, pari. 5, et V Axiome III, part. I) ; et, en consé- 
quence (par le même Axiome), l'amour qui naît de cette connais- 
sance est nécessairement éternel. C. Q. F. D. 

Schol. Bien que cet amour intellectuel de Dieu n'ait pas eu de 
commencement (par la Propos, précéd.), il a cependant toutes les 
perfections de l'amour, absolument comme s'il avait une origine, 
ainsi que nous l'avons supposé dans le Coroll. de la Propos, pré- 
cédente. Et il n'y a là d'autre différence, sinon que 1 âme a possédé 
éternellement ces mêmes perfections que nous avons supposé qu elle 
commençait d'acquérir, et cette possession éternelle a été accom- 
pagnée de l'idée de Dieu comme de sa cause éternelle ; et certes , 
si la joie consiste dans le passage à une perfection plus gronde, la 
. béatitude doit consister pour l'àme dans la possession de la per- 
fection elle-même. 

Propos. XXXIV. Vâme n'est sujette que pendant la durée du corps 
aux affections passives. 

Dkmonstr. Un acte d'imagination, c'est une idée par laquelle 
l'Ame aperçoit un objet comme présent (voyez la Déf. de l'Imagi- 
nation dans le Schol. de la Propos. XVII, part. 2), et qui cepen- 
dant marque plutôt l'état présent du corps humain que la, nature 
de l'objet extérieur (par le Coroll. Il de la Propos. XVI, part. 2). 
En conséquence, une passion (par la Déf. générale des Passions) t 
c'est un acte d'imagination en tant qu'il exprime l'état présent du 
corps; d'où il suit (par la Propos. XXI, part. 3) que l'àme n'est 
sujelte aux passions que pendant la durée du corps. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de là qu'il n'y a d'amour éternel que l'amour in- 
tellectuel. 

Schol. Si l'on examine l'opinion du commun des hommes, on 
verra qu'ils ont conscience de l'éternité de leur âme, mais qu'ils 
confondent cette éternité avec la durée, et la conçoivent par l'ima- 
gination ou la mémoire, persuadés que tout cela subsiste après la 
mort. * 
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Propos. XXXV. Dieu s aime soi-même d'un amour intellectuel 
infini. 

Démonstr. Dieu est absolument infini {par la Déf. VI, part. I). 
Par conséquent {en vertu de la Déf. 17, part. 2) la nature de Dieu 
jouit d'une perfection infinie accompagnée {par la Propos. ///, 
part. 2) de l'idée de soi-même, à titre de cause {par la Propos. XI 
et l'Ax. /, part. 1). Or, c'est cela môme que nous avons appelé 
amour intellectuel dans le Coroll. de la Propos. XXXII, part. 3. 

Propos. XXXVI. V amour intellectuel de Vdme pour Dieu isl 
Vamour même que Dieu éprouve pour soi, non pas en tant qu'infini, 
mais en tant que sa nature peut s exprimer par l'essence de l'âme 
humaine considérée sous le caractère de l éternité ; en d'autres ter- 
mes, l'amour intellectuel de l'âme pour Dieu est une partie de l'a- 
mour infini que Dieu a pou-r soi-même. 

Démonsth Cet amour de l'àme doit cire rapporté à l'activité de 
l'âme {par le Coroll. de la Propos. XXXII, part. 5, et la Pro- 
pos. III y part. 3). Cet amour est donc une action par laquelle l'âme 
se contemple soi-même, et qui est accompagné de l'idée de Dieu, 
à titre de cause {par la Propos. XXXII, part. 4, et son Coroll.); 
en d'autres termes {par le Coroll. de la Propos. XXV, part. I, 
et celui de la Propos. XI, part. 2), une action par laquelle Dieu, 
en tant qu'il peut être exprimé par l'àme humaine, se con- 
temple soi-même, et qui est accompagnée de l'idée de soi-même; 
par conséquent {en vertu de la Propos, précéd.) cet amour de 
l'âme est une partie de l'amour infini que Dieu a pour soi-même. 
C. Q. F. D. 

Coroll. Il résulte de là que Dieu, en tant qu'il s'aime lui-même, 
aime aussi les hommes , et par conséquent que l'amour de Dieu 
pour les hommes et l'amour intellectuel des hommes pour Dieu ne 
sont qu'une seule et même chose. 

Sciiol. Ceci nous fait clairement comprendre en quoi consiste 
notre salut, notre béatitude, en d'autres termes notre liberté, savoir, 
dans un amour constant et éternel pour Dieu, ou, si l'on veut, dans 
l'amour de Dieu pour nous. Les Saintes Écritures donnent à cet 
amour, à cette béatitude, le nom de gloire, et c'est avec raison. Que 
l'on rapporte, en effet, cet amour, soit à Dieu, soit à lame, c'est 
toujours celte paix intérieure qui ne se distingue véritablement pari 
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de la gloire {voyez les Dêf. XXV et XXX des passions). Si vous le 
rapportez à Dieu, cet amour est en lui une joie (qu'on me permette 
de me servir encore de ce mot), accompagnée de l'idée de lui-même 
(par la Propos. XXXV, part. 3); et si vous le rapportez à lame, 
c'est encore la même chose (par la Propos. XXVII t part. 5). De 
plus, l'essence de notre âme consistant tout entière dans la con- 
naissance, et Dieu étant le principe de notre connaissance et son 
fondement (par la Propos. XV, part. 1, et le Schol. de la Pro- 
pos. XLVII, part. 2), nous devons comprendre très-clairement de 
quelle façon et par quelle raison l'essence et l'existence de notre 
àme résultent de la nature divine et en dépendent continuellement , 
et j'ai pensé qu'il était à propos de faire ici cette remarque, afin 
de montrer par cet exemple combien la connaissance des choses 
particulières, que j'ai appelée intuitive ôli du troisième genre (voyez 
le Schol. II de la Propos. XL, part. 2), est préférable et supérieure 
à la connaissance des choses universelle que j'ai appelée du second 
genre; car, bien que j'aie montré dans la première partie d'une 
manière générale que toutes choses (et par conséquent aussi l'âme 
humaine) dépendent de Dieu dans leur essence et dans leur exis- 
tence, cette démonstration, si solide et si parfaitement certaine 
qu'elle soit, frappe cependant notre àme beaucoup moins qu'une 
preuve tirée de l'essence de chaque chose particulière et aboutis- 
sant pour chacune en particulier à la même conclusion. 

Propos. XXXVII. // n'y a rien dans la nature qui soit contraire 
à cet amour intellectuel ou qui le puisse détruire. 

Démons™. Cet amour intellectuel résulte nécessairement de la 
nature de l ame, en tant qu'on la conçoit comme une vérité éternelle 
et qu'on la rapporte à la nature de Dieu (par les Propos. XXX J II 
et XXIX , part. 5). Si donc quelque chose se rencontrait qui fut 
contraire à cet amour, elle serait conlraire à la vérité, et par con- 
séquent, en détruisant l'amour intellectuel, elle rendrait faux ce 
qui est vrai , ce qui est évidemment absurde. Il n'y a donc rien 
dans la nature, etc. C. Q. F. D. 

Schol. L'axiome de la qualrième partie se rapporte aux choses 
particulières, en tant qu'on les conçoit en relation avec un temps 
et un lieu déterminés, et sous ce point de vue, je ne crois pas que 
personne le puisse contester. 
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Propos. XXXVIII. A mesure que l'âme connaît un plus grand 
nombre de choses d'une connaissance du second et du troisième 
genre, elle est moins sujette à pâtir sous V influence des affections 
mauvaises, et elle a moins de crainte de la mort. 

Démonstr. L'essence de l'âme consiste clans la connaissance [par 
la Propos. XI y part. 2); par conséquent, à mesure qu'elle connaît 
plus de choses d'une connaissance du second et du troisième genre, 
une plus grande partie d'elle-même subsiste (par les Propos. XXIX 
et XXIII y part. 5), d'où il suit [par la Propos, prècéd.) qu'une 
plus grande partie d'elle-même échappe à l'influence des passions 
contraires à notre nature, c'est-à-dire (par la Propos. XXX, part. 4) 
des passions mauvaises. Ainsi donc, à mesure que l'àme connaît 
un plus grand nombre de choses d'une connaissance du second et 
du troisième genre, une plus grande partie d'elle-même se main- 
tient sans altération, et, parlant, est moins sujette à pâtir, etc. 
C. Q. F. D. 

Sciiol. Ceci nous fait comprendre un point que j'ai touché dans 
le Schol. de la Propos. XXXIX, part, i, en promettant de l'expli- 
quer complètement ici ; savoir : que la mort est d'autant moins 
nuisible que la connaissance claire et distincte de l'âme est plus 
grande, que l'âme aime Dieu davantage. De plus, puisque c'est de la 
connaissance du troisième genre que naît (parla Propos. XXVII, 
part. 5) la paix la plus parfaite dont l'âme soil capable de jouir, 
il en résulte que l'âme humaine peut être d'une nature telle 
que ce qui périt d'elle avec le corps (ainsi qu'on Va montré 
dans la Propos. XXI, part. 5) ne soit d'aucun prix en comparai- 
son de ce qui continue d'exi?ter après la mort. Mais nous nous 
expliquerons bientôt sur ce point avec plus d'élendue. 

Propos. XXXIX. Celui dont le corps est propre à un grand 
nombre de fonctions a une âme dont la plus grande partie est 
éternelle. 

Démonstr. Celui dont le corps est propre à un grand nombre de 
fonctions est moins sujet que personne au conflit des passions 
mauvaises (par la Propos. XXXVIII, part, i), c'est-à-dire (par 
la Propos. XXX, part, i) des passions contraires à noire nature ; 
et, par conséquent (en vertu de la Propos. X, part. 5), il a le pou- 
voir d'ordonner et d'enchaîner les affections du corps suivant la 
il. 23 
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loi do l'entendement , par conséquent encore (en vertu de la Pro- 
pos. XIV, part. 5) de faire que toutes les affections du corps se 
rapportent à l'idée de Dieu (par la Propos. AT, part. 5). 11 sera donc 
animé de l'amour de Dieu, lequel (par la Propos. XVI, part. 5) 
doit occuper ou constituer la plus grande partie de l'âme ; d'où il 
résulte enfin (par la Propos. XXXIII, part. 5) que la plus grande 
partie de son âme sera éternelle. C. Q. F. D. 

Schol. Les corps humains étant propres à un grand nombre de 
fonctions, il n'y a aucun doute qu'ils puissent être d'une telle na- 
ture qu'ils correspondent à des âmes douées d'une grande con- 
naissance d'elles-mêmes et de Dieu, et dont la plus grande partie 
ou la principale soit éternelle; des âmes, par conséquent, qui 
n'aient presque rien à craindre de la mort. Mais, pour comprendre 
tout cela plus clairement, il faut remarquer que nous vivons dans 
une variation continuelle, et, suivant que nous changeons en bien 
ou en mal, nous sommes heureux ou malheureux. On dit qu'un en- 
fant est malheureux, quand la mort en fait un cadavre ; on appelle 
heureux, au contraire, celui qui dans le cours entier de sa carrière 
jouit d'une âme saino dans un corps plein de santé. Et, en effet, à 
un corps comme celui de l'enfant au berceau, ou déjà grandi, c'est- 
à-dire à un corps qui n'est propre qu'à un petit nombre de fonc- 
tions et qui dépend principalement des causes extérieures, doit 
correspondre une âme qui n'a, considérée en soi, qu'une très-fuible 
conscience, et de soi et de Dieu et des choses. Au coii'rairc , un 
corps propre à un grand nombre de foncions est joint à une àmo 
qui possède à un très-haut degré, considérée en soi, la conscience 
de soi et de Dieu et des choses. C'est pourquoi notre principal 
effort dans celte vie, c'est de transformer le corps de l'enfant, au- 
tant que sa nature lo comporte et y conduit , en un autre corps 
qui soit propre à un grand nombre de fonctions et corresponde à 
une âme douée à un haut degré de la conscience de soi et de Dieu 
et des choses; de telle sorte qu'en elle ce qui est mémoire ou 
imagination n'ait, au regard de la partie intelligente, presque au- 
cun prix, comme nous l'avons déjà dit dans le Schol. de la Propos, 
précédente. 

Propos. XL. Plus une chose a de perfection, plus elle agit et moins 
elle pâtit ; et, réciproquement, plus elle ugit } plus elle est parfaite* 
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Démonstr. Plûs une chose a de perfection, plus elle a de réalité 
{par f Axiome VI, part. 2), et en conséquence {par la Propos. III, 
part. 3, et son Schol.), plus elle agit et moins elle pâtit ; et en ren- 
versant l'ordre de cette démonstration, il en résulte qu'une chose 
est d'autant plus parfaite qu'elle agit davantage. C. Q. F. D. 

Coroll. Il suit de cette Proposition que la partie de notre âme 
qui survit au corps, si grande ou si petite qu'elle soit, est toujours 
plus parfaite que l'autre partie. Car la partie éternelle de l'âme 
{par les Propos. XXÎll et XXIX, part. c'est l'entendement, 
par qui seul nous agissons {en vertu de la Propos. III, part. 3) ; et 
celle qui périt, c'est l'imagination {par la Propos. XXI, part. 5), 
principe de toutes nos facultés passives {par la Propos. III, part. 3 
et la Dêf. génér. des passions) ; d'où il suit {par la Propos, précéd.) 
quo cette première partie de notre âme, si petite qu'elle soit, est 
toujours plus parfaite que l'autre. C. Q. F. D. 

Schol. Tels sont les principes que je m'étais proposé d'établir 
louchant l'âme, prise indépendamment de toute relation avec 
l'existence du corps. Il résulte de ces principes, et tout ensemble 
de la Propos. XXI, part. 1, et de quelques autres, que notre âme, 
en tant qu'elle est intelligente, est un mode éternel de la pensée, 
lequel est déterminé par un autre mode éternel de la pensée, et 
celui-ci par un troisième , et ainsi à l'infini ; de telle façon que 
tous ces modes pris ensemble constituent l'entendement éternel et 
infini de Dieu. 

• Propos. XLI. Alors même que nous ne saurions pas que notre 
âme est éternelle, nous ne cesserions pas de tenir pour les premiers 
objets de la vie humaine la piété, la religion, en un mot, tout ce 
qui se rapporte, ainsi qu'on l'a montré dans la quatrième partie, 
à l'intrépidité et à la générosité de l'âme. 

Démonstr. Le premier et unique fondement de la vertu ou de la 
conduite légitime de la vie, c'est {par le Coroll. de la Propos. XXII 
et la Propos. XXIV, part, 4) la recherche de ce qui est utile. 
Or, pour déterminer ce que la raison déclare utile à l'homme, 
nous n'avons point tenu compte de l'éternité de l'âme, qui ne 
nous a été connue que dans cette cinquième partie. Ainsi donc 
puisqu'alors même que nous ignorions que l'âme est éternelle, 
nous tenions pour les premiers objets de la vie les vertus qui se 
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rapportent à l'intrépidité et à la générosité de l'âme, il s'ensuit que 
si nous l'ignorions encore en ce moment, nous ne cesserions pas de 
maintenir les mêmes prescriptions de la raison. C. Q, F. D. 

Schol. Nous nous écartons ici, à ce qu'il semble, de la croyance 
vulgaire. Car la plupart des hommes pensent qu'ils ne sont libres 
qu'autant qu'il leur est permis d'obéir à leurs passions, et qu'ils 
cèdent sur leur droit tout ce qu'ils accordent aux commande- 
ments de la loi divine. La piété, la religion et toutes les vertus qui 
se rapportent à la force d'âme, sont donc à leurs yeux des fardeaux 
dont ils espèrent se débarrasser à la mort, en recevant le prix de 
leur esclavage, c'est-à-dire de leur soumission à la religion et à 
la piété. Et ce n'est pas cette seule espérance qui les conduit; la 
crainte des terribles supplices dont ils sont menacés dans l'autre 
monde est encore un molif puissant qui les détermine à vivre, au- 
tant que leur faiblesse et leur âme impuissante le comporte, selon 
les commandements de la loi divine. Si l'on ôlait aux hommes 
cette espérance et cette crainte ; s'ils se persuadaient que les âmes 
périssent avec le corps, et qu'il n'y a pas une seconde vie pour les 
malheureux qui ont porté le poids accablant de la piété, il est cer- 
tain qu'ils reviendraient à leur naturel primitif, réglant leur vie 
selon leurs passions, et préférant obéir à la fortune qu'à eux- 
mêmes. Croyance absurde, à mon avis, autant que celle d'un 
homme qui s'emplirait le corps de poisons et d'aliments mortels, 
par cette belle raison qu'il n'espère pas jouir toute l'éternité d'une 
bonne nourriture ; ou qui, voyant que l'âme n'est pas éternelle ou 
immortelle, renoncerait à la raison et désirerait devenir fou ; toutes 
choses tellemenlénormes, qu'elles méritent à peine qu'en s'en occupe. 

Propos. XLU. La béatitude ri est pas le prix de la vertu, cest 
la vertu elle-même ; et ce ri est point parce que nous contenons nos 
mauvaises passions que nous la possédons, c'est parce que nous 
la possédons que nous sommes capables de contenir nos mauvaises 
passions. 

Dkmon-str. La béatitude consiste dans l'amour de Dieu (par la 
Propos. XXXVI, part. 5 et son Sc/iof.), et cet amour naît de la con- 
naissance du troisième genre (par le Coroll. de la Propos. XXX II, 
pari. 5 ) , et en conséquence ( par les Propos. IJX et II! , 
part. 3), il doit être rapporté à l'âme, en tant qu'elle agit. Cet 
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amour est donc la verlu même (par la Déf. VII I, part. 4). Voilà 
le premier point. De plus, à mesure que l'âme jouit davantage de 
cet amour divin ou de la béatitude, elle exerce davantage son in- 
telligence [par la Propos. XXXII , part. 5), c'est-à-dire (par le 
Coroll. de la Propos. III, part. 5), elle a plus de puissance sur ses 
passions, et elle a moins à pàtir des affections mauvaises (par la 
Propos. XXXVIII, part. 5) ; d'où il suit que Pâme, dès qu'elle 
jouit de cet amour divin ou de la béatitude, a le pouvoir de con- 
tenir ses mauvaises passions; et, comme la puissance dont l'homme 
dispose pour cela est tout entière dans l'entendement, il faut con- 
clure que personne ne jouit de la béatitude parce qu'il a contenu 
ses passions, mais que le pouvoir de contenir ses passions tire son 
origine de la béatitude elle-même. 



J'ai épuisé tout ce que je m'étais proposé d'expliquer touchant 
la puissance de l'âme sur ses passions et la liberté de l'homme. Les 
principes que j'ai établis font voir clairement l'excellence du sage 
et sa supériorité sur l'ignorant que l'aveugle passion conduit. Ce- 
lui-ci, outre qu'il est agité en mille sens divers par les causes exté- 
rieures, et ne possède jamais la véritable paix de l'âme, vit dans 
l'oubli de soi-même et de Dieu et de toutes choses; et pour lui, 
cesser de pâtir, c'est cesser d'être. Au contraire, l'âme du sage 
peut à peine être troublée. Possédant par une sorte de nécessité 
éternelle la conscience de soi-même et de Dieu et des choses, 
jamais il ne cesse d'être; et la véritable paix de l'âme, il la 
possède pour toujours. La voie que j'ai montrée pour atteindre 
jusque-là paraîtra, pénible sans doute; mais il suffit qu'il ne 
soit pas impossible de la trouver. Et certes, j'avoue qu'un but 
si rarement atteint doit être bien difficile à poursuivre ; car autre- 
ment, comment se pourrait-il faire, si le salut était si près de nous, 
s'il pouvait être atteint sans un grand labeur, qu'il fut ainsi négligé 
de tout le monde? Mais tout ce qui est beau est aussi difficile que 
rare. 

FIN DR l/RTHIQlTR. 



23. 
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TRAITÉ 

DE LÀ RÉFORME 

DE L'ENTENDEMENT, 

ET DE LA VOIE 
QUI MÈNE A LA VRAIE CONNAISSANCE DES CHOSES. 



AVIS AU LECTEUR '. 



Ce Traité de la Réforme de V Entendement que nous te donnons 
aujourd'hui, cher lecteur, a été écrit par l'auteur depuis déjà lon- 
gues années. Il a toujours désiré le mener à son terme; mais d'au- 
tres soins l'ont détourné de ce dessein , et la mort enfin l'a forcé 
de laisser l'ouvrage inachevé. Toutefois, comme il contient un 
grand nombre de choses utiles autant que belles et qui, j'en suis 
certain, ne seront pas d'un médiocre secours aux amis sincères de 
la vérité, je n'ai point voulu te priver de les connaître; et en môme 
temps il m'a paru convenable d'y joindre cet avertissement afin que 
lu sois disposé à l'indulgence pour les obscurités et les négligences 
de style que tu pourras rencontrer en divers endroits de ce Traité. 
Adieu. 

1. Cet avis au lecteur est de Louis Meycr, ami de Spinoza et éditeur de 
ses Œuvres. — J'ajouterai quelques mots: Le De Jntellrctus Emendalione a été 
publié avec Y Ethique. Il paraît que ces deux traités ont été composés vers la 
même époque. Spinoza dans le De Intellrctus Emendalione renvoie fréquemment à 
un ouvrage qu'il appelle Alea Phitosnphia , et qu'il cite , tantôt comme s'il l'avait 
terminé, tantôt comme s'il avait seulement dessein ou s'il était en train de le com- 
poser. Cette Philosophia est évidemment l'Ethique. — Toutes les notes du De 
Jntellectus Emendalione sont de Spinoza. Elles témoignent de la juste importance 
qu'il donnait à ce traité, et de l'état dimpcrfcctjon où il l'a* laissé. 
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L'expérience m'ayant appris à reconnaître que tous les événe- 
ments ordinaires de la vie commune sont choses vaines et futiles, 
el que tous les objets de mes craintes n'ont rien en soi de bon ni 
de mauvais , et ne prennent ce caractère qu'autant que l'âme en 
est touchée, j'ai pris enfin la résolution de rechercher s'il existe un 
bien véritable et capable de se communiquer aux hommes, un bien 
qui puisse remplir seul l ame tout entière , après qu'elle a rejeté 
tous les autres biens; en un mot, un bien qui donne à l'àme, quand 
elle le trouve et le possède, l'éternel et suprême bonheur. 

Je dis que j'ai pris enfin cette résolution; parce qu'il me sem- 
bla il au premier aspect qu'il y avait de l'imprudence à renoncera 
des choses certaines pour un objet encore incertain. Je considérais 
en effet les avantages qu'on se procure par la réputation et par les 
richesses , et il fallait y renoncer, si je voulais m'occuper sérieu- 
sement d une autre recherche. Or, supposé que lu félicite suprême 
consiste par hasard dans la possession de ces avantages, je la voyais 
s'éloigner nécessairement de moi; et si, au contraire, elle consiste 
en d'autres objets, et que je la cherche où elle n'est pas, voilà 
qu'elle m'échappe encore. 

Je méditais donc en moi-même sur cette question î esl-il pos- 
sible que je parvienne à diriger ma vie suivant une nouvelle règle, 
ou du moins à m'assurer qu'il en existe une, sans rien changer 
toutefois à l'ordre actuel de ma conduite , ni m'écarter des habi- 
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Indes communes'/ chose que j'ai souvent essayée, mais toujours 
vainement. Les objets en effet qui se présentent le plus fréquem- 
ment dans la vie, et où les hommes, à en juger par leurs œuvres, 
placent le souverain bonheur, se peuvent réduire à trois, les ri- 
chesses, la réputation, la volupté. Or, l'âme est si forlement oc- 
cupée tour à tour de ces trois objets qu'elle est à peine capable de 
songer à un autre bien. La volupté surtout enchaîne l'âme avec 
tant de puissance qu'elle s'y repose comme en un bien véritable, 
et c'est ce qui contribue le plus à éloigner d'elle toute autre pensée; 
mais après la jouissance vient la tristesse, et si l'àme n'en est 
pîis possédée tout entière, elle en est du moins troublée et comme 
émoussée. Les honneurs et les richesses n'occupent pas non plus 
faiblement une âme , surtout quand on recherche toutes ces cho- 
ses pour elles-mêmes 1 en s'imaginanl qu'elles sont le souverain 
bien. La réputation occupe l'âme avec plus de force encore ; car 
l'âme la considère toujours comme étant par soi-même un bien, 
et en fait l'objet suprême où tendent tous ses désirs. Ajoutez 
que le repentir n'accompagne point la réputation et les richesses, 
comme il fait la volupté; plus au contraire on possède ces avan- 
tages, et plus on éprouve de joie, plus par conséquent on est poussé 
à les accroître ; que si nos espérances à cet égard viennent à être 
trompées, nous voilà au comble de la tristesse. Entin, la recherche 
de la réputation est pour nous une forte entrave, parce qu'il faut 
nécessairement pour l'atteindre, diriger sa vie au gré des hommes, 
éviter ce que le vulgaire évite, et courir après ce qu'il re- 
cherche. 

C'est ainsi qu'ayant considéré tous les obstacles qui m'empê- 
chaient de suivre une règle de conduite différente de la règle ordi- 
naire, et voyant l'opposition si grande entre l'une et l'autre qu'il 
fallait nécessairement choisir, je me voyais contraint de recher- 
cher laquelle des deux devait m ètre plus utile, et il me semblait, 
comme je disais tout à l'heure, que j'allais abandonner le certain 

1. J'aurais pu expliquer tout eeei avec plus d'étendue et d'une façon plus netïe 
en distinguant les richesses qu'on recherche pour elles-mêmes de celles qu'on dé- 
sire pour l'honneur qu'elles procurent, pour la débauche, pour la santé ou pour le 
progrès des sciences et des arts ; mais ce n'est point ici le moment d'approfondir 
avec soin cette matière, que je me réserve de traiter en son Heu. 
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pour l'incertain. Mais quand j'eus un peu médite là-dessus, je 
trouvai premièrement qu'en abandonnant les avantages ordinaires 
de la vie pour m'attacher à d'autres objets, je ne renoncerais vé- 
ritablement qu'à un bien incertain, comme on le peut clairement infé- 
rer de ce qui précède, pour chercher un bien également incertain, 
lui, non par sa nature (puisque je cherchais un bien solide), mais 
quant à la possibilité de l'atteindre. Et bientôt une méditalion at- 
tentive me conduisit jusques à reconnaître que je quittais, à con- 
sidérer le fond des choses, des maux certains pour un bien certain. 
Je me voyais en effet jeté en un très-grand danger, qui me faisait 
une loi de chercher de toutes mes forces un remède , même incer- 
tain ; à peu près comme un malade, attaqué d une maladie mor- 
telle, qui prévoyant une mort certaine s'il ne trouve pas un remède, 
rassemble toutes ses forces pour chercher ce remède sauveur, quoi- 
qne incerlain s'il parviendra à le découvrir; et il fait cela, parce 
qu'en ce remède est placée toute son espérance. Et véritablement, 
tous les objets que poursuit le vulgaire non-seulement ne fournis- 
sent aucun remède capable de contribuer à la conservation de no- 
tre être; mais ils y font obstacle; ce sont ces objets mêmes qui 
causent plus d'une fois la mort des hommes qui les possèdent, et 
toujours celle des hommes qui en sont possédés. 

N'y a-t-il pas plusieurs exemples d'hommes qui à cause de leurs 
richesses ont souffert la persécution et la mort môme, ou qui se 
sont exposés pour amasser des trésors à lant de dangers qu'ils ont 
fini par payer de leur vie leur folle avarice! Et combien d'autres 
qui ont souffert mille maux pour faire leur réputation ou pour la 
défendre! Combien enfin, par un excessif amour de la volupté, ont 
hâté leur mort! Or, voici quelle me paraissait être la cause de tout 
le mal : c'est que notre bonheur et notre malheur dépendent 
uniquement de la nature de l'objet que nous aimons; car les choses 
qui ne nous inspirent point d'amour n'excitent ni discordes ni dou- 
leur quand elles nous échappent , ni jalousie quand elles sont au 
pouvoir d'aulrui, ni crainte, ni haine, en un mot, aucune passion; 
au lieu que tous ces maux sont la suite inévitable de notre attache- 
* ment aux choses périssables, comme sont celles dont nous avons 
parlé tout à l'heure. Au contraire, l'amour qui a pour objet quel- 
que chose d'éternel et d'infini nourrit notre Ame d'une joie pure et 

II. 24 
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sans aucun mélange de tristesse, et c'est vers ce bien si digne d'en- 
vie que doivent tendre tous nos efforts. Mais ce n'est pas sans rai- 
son que je me suis servi de ces paroles : à considérer les choses 
sérieusement ; car bien que je conçusse clairement tout ce que je 
viens de dire, je ne pouvais cependant bannir complètement de 
mon cœur l'amour de l'or, des plaisirs et de la gloire. 

Seulement je voyais que mon esprit, en se tournant vers ces pen- 
sées, se détournait des passions et méditait sérieusement une règle 
nouvelle; et ce fut pour moi une grande consolation , car je com- 
pris ainsi que ces maux n'étaient pas de ceux qu'aucun remède ne 
peut guérir. Et bien que , dans le commencement , ces moments 
fussent rares et de courte durée, cependant, à mesure que la na- 
ture du vrai bien me fut mieux connue, ils devinrent et plus longs 
et plus fréquents; surtout lorsque je vis que la richesse, la vo- 
lupté, la gloire ne sont funestes qu'autant qu'on les recherche pour 
elles-mêmes, et non comme de simples moyens; au lieu que si on 
les recherche comme de simples moyens, elles sont capables de 
mesure, et ne causent plus aucun dommage; loin de là, elles sont 
d'un grand secours pour atteindre le but que l'on se propose, ainsi 
que nous le montrerons ailleurs. 

Ici je veux seulement dire en peu de mots ce que j'entends par 
le vrai bien, et quel est le souverain bien. Or, pour bien le com- 
prendre, il faut remarquer que le bien et le mal ne se disent que 
d'une façon relative, en sorte qu'un seul et même objet peut être 
appelé bon et mauvais, selon qu'on le considère sous tel ou tel rap- 
port; de môme de la perfection et de l'imperfection. Nulle chose 
considérée en elle-même ne peut être dite parfaite ou imparfaite, 
et c'est ce que nous comprendrons surtout quand nous saurons que 
tout ce qui arrive, arrive selon Tordre éternel et les lois lixes de la 
nature. Mais l'humaine faiblesse ne saurait atteindre par la pensée 
à cet ordre éternel ; l'homme conçoit une nature humaine de beau- 
coup supérieure à la sienne, où rien , à ce qu'il lui semble, ne l'em- 
pêche de s'élever; il recherche tous les moyens qui peuvent le 
conduire à cette perfection nouvelle; tout ce qui lui semble un 
moyen d'y parvenir, il l'appelle le vrai bien ; et ce qu'il appellerait le * 
souverain bien, ce serait d'entrer en possession, avec d'autres êtres, 
s'il était possible, de celle nature supérieure. Or, quelle est cette 
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nature? nous montrerons quand il en sera temps 1 qu'elle est, sans 
aucun doute, la connaissance de l'union de l'âme avec la nature 
tout entière. Voilà donc la fin à laquelle je dois tendre : acquérir 
cette nature humaine supérieure , et faire tous mes efforts pour 
que beaucoup d'autres l'acquièrent avec moi; en d'autres termes, 
il importe à mon bonheur que beaucoup d'autres s'élèvent aux mê- 
mes pensées que moi , afin que leur entendement et leurs désirs 
soient en accord avec mon entendement et mes désirs ; pour cela », 
il suflit de deux choses, d'abord de comprendre la nature autant 
qu'il est nécessaire pour acquérir cette nature humaine supérieure; 
ensuite d'établir une société telle que le plus grand nombre puisse 
parvenir facilement et sûrement à ce degré de perfection. On de- 
vra veiller avec soin aux doctrines morales ainsi qu'à l'éducation 
des enfants ; et comme la médecine n'est pas un moyen de peu 
d'importance pour atteindre la fin que nous nous proposons, il 
faudra mettre l'ordre et l'harmonie dans toutes les parties de la mé- 
decine; et comme l'art rend faciles bien des choses difficiles, et nous 
profite en épargnant et notre temps et notre peine, on se gardera 
de négliger la mécanique. Mais avant tout il faut chercher le moyen 
de guérir l'entendement , de le corriger autant qu'il est possible 
dè9 le commencement, afin que, prémuni contre l'erreur, il ait de 
toute chose une parfaite intelligence. On peut déjà voir par là que 
je veux ramener toutes les sciences à une seule fin s , à un but uni- 
que, qui est de nous conduire à celle souveraine perfection de 
la nature humaine dont nous avons parlé; en sorte que tout 
ce qui, dans les sciences, n'est pas capable de nous faire avancer 
vers notre but doit être rejelé comme chose inutile; c'est-à-dire, 
d'un seul mot, que toutes nos actions, toutes nos pensées, doivent 
être dirigées vers cette fin. Mais, tandis que nous nous efforçons 
de marcher à ce but et de mettre l'intelligence dans la bonne voie, 
il nous faut vivre cependant; et c'est pourquoi nous devons con- 
venir de certaines règles de conduite que nous supposerons bonnes : 
à savoir, les suivantes : 

1. Ces choses seront expliquées plus amplement en leur lieu. 

2. Remarquez que je ne veux énumérer ici que les sciences nécessaires à notre 
but, et encore que je ne m'occupe pas de leur enchaînement. 

3. Les sciences ont une fin unique, vers laquelle elles doivent toutes être di- 
rigées. 
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I. Mettre ses paroles à la portée du vulgaire et consentir à faire 
avec lui tout ce qui n'est pas un obstacle à notre but. Car nous 
avons de grands avantages à retirer du commerce des hommes, si 
nous nous proportionnons à eux, autant qu'il est possible; et nous 
préparons ainsi à la vérité des oreilles bienveillantes. 

II. Ne prendre d'autres plaisirs que ce qu'il en faut pour con- 
server la santé. 

III. Ne rechercher l'argent et toute autre chose qu'autant qu'il est 
nécessaire pour entretenir la vie et la santé, et pour nous con- 
former aux mœurs de nos concitoyens en tout ce qui ne répugne 
pas à notre objet. 

Ces règles posées , je commence par ce qui doit être fait avant 
tout le resle, et j'essaie de réformer l'entendement, et de le 
disposer à concevoir les choses de la manière dont elles doivent 
être conçues pour qu'il nous soit possible d'atteindre notre fin. Or, 
pour cela, l'ordre naturel exige que je résume les différents mo- 
des de perception sur la foi desquels jusqu'ici j'ai affirmé et nié 
sans crainte de me tromper, afin de choisir le meilleur, et tout en- 
semble de commencer à connaître et mes forces et cette nature 
que je me propose de perfectionner. 

A y regarder de près, tous nos modes de perception peuvent se 
ramener à quatre : 

. I. Il y a une perception que nous acquérons par ouï-dire, ou 
au moyen de quelque signe , que chacun appelle comme il lui plait. 

II. 11 y a une perception que nous acquérons par une certaine 
expérience vague, c'est-à-dire par une expérience qui n'est point 
déterminée par l'entendem2nt, et qu'on n'appelle de ce nom que 
parce qu'on a éprouvé que tel fait se passe d'ordinaire a nsi, que 
nous n'avons à lui opposer aucun fait contradictoire, et qu'il de- 
meure , pour celte raison, solidement établi dans notre esprit. 

III. Il y a une perception dans laquelle nous concluons une 
chose d'une autre chose, mais non d'une manière adéquate. C'est 
ce qui arrive 1 lorsque nous recueillons une cause dans un cer- 

1. Ici la considération de l'effet ne nous fuit rien comprendre touchant la nature 
de la cause. C'est ce qui est assez évident , soit parce que nous ne parlons jamais 
de la cause qu'en termes très-généraux, comme ceux-ci : II existe donc quelque 
chose, il existe donc quelque puissance, etc. ; soit parce que nous ne l'exprimons 
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tain effet, ou bien lorsque nous tirons une conclusion de quelque 
fait général constamment accompagné d une certaine propriété, 
IV. Knfin il y a une perception dans laquelle nous percevons la 
chose dans sa propre essence et seulement dans sa propre essence, 
ou bien par la connaissance que nous avons de sa cause im- 
médiate. 

J'éclaircis tout cela par des exemples. Je sais seulement par ouï- 
dire quel est le jour de ma naissance, quels furent mes parents, et 
autres choses semblables sur lesquelles je n'ai jamais conçu de 
doute. C'est par une expérience vague que je sais que je dois 
mourir; car si j'affirme cela, c'est que j'ai vu mourir plusieurs de 
mes semblables, quoiqu'ils n'aient pas tous vécu le même espace 
de temps, ni succombé à la même maladie. Je sais par une expé- 
rience vague que l'huile a la vertu de nourrir la flamme, et l'eau 
celle de l'éteindre; je sais de la même manière que le chien est un 
animal qui aboie, et l'homme un animal doué de raison, et c'est 
ainsi que je connais à peu prés toutes les choses qui se rapportent 
à l'usage ordinaire de la vie. Voici maintenant comment nous 
concluons une chose d'une autre : Ayant perçu clairement que 
nous sentons tel corps et non pas tel autre, nous en concluons que 
notre âme est unie au corps \ laquelle union est la cause de la sen- 
sation. Mais* quelle est la nature de cette sensation, de cette union, 
c'est ce que nous ne pouvons comprendre d'une manière absolue. 

que d'une manière négative : Ce n'est donc /xw ceci, ou cela, etc. Quand le cas est 
favorable, on attribue bien à la cause quelque propriété empruntée à l'effet et 
clairement conçue, comme nous le montrerons dans un exemple; mais cette pro- 
priété se rapporte toujours & l'effet, et n'est jamais l'essence propre de la chose. 

1. Cet exemple met en évidence ce que je disais dans la note précéd» nte. En 
effet, par cette union du corps et de l'âme nous ne comprenons pas autre chose que 
la sensation elle-même , c'est-à-dire l'effet, d'où nous concluons la cause, laquelle 
échappe à toutes les prises de notre intelligence. 

2. Une telle conclusion, quoique certaine, n'est pourtant pas suffisamment sûre, 
à moins qu'on ne prenne de grandes précautions ; si on ne les prend pas, on tombe 
aussitôt dans l'erreur. En effet, quand nous concevons les choses d'une manière 
si abstraite, et non dans leur véritable essence, aussitôt l'imagination met partout 
la c infusion. Pourquoi! C'est que ce qui est un en soi, les hommes l'imaginent 
multiple ; et les choses qu'Us conçoivent abstraitement, béparément, confusément, 
ils leur imposent des noms dont ils ont coutume de se servir pour exprimer des 
objets beaucoup plus familiers. De là il résulte qu'ils imaginent ces choses A lu 
ressemblance des objets auxquels ces noms ont appartenu dans l'origine. 

24. 
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Autre exemple : Je connais la nature de la vue, et je sais qu'elle a 
cette propriété que la môme chose vue à une grande distance nous 
paraît moindre que vue de près; j'en conclus que le soleil est plus 
grand qu'il ne me semble, et autres choses semblables. On perçoit 
une chose dans son essence et rien que dans son essence , quand , 
de ce que l'on connaît quelque chose, on sait ce que c'est que con- 
naître quelque chose , ou bien quand , de ce que l'on connaît l'es- 
sence de l'âme, on sait qu'elle est unie au corps. C'est par le même 
mode de connaissance que nous savons que deux plus trois font cinq, 
et que, étant données deux lignes parallèles à une troisième, elles 
sont parallèles entre elles, etc. Toutefois les choses que j'ai pu saisir 
jusqu'ici parce mode de connaissance sont en bien petit nombre. 

Mais afin que l'on ait une intelligence plus claire de toutes ces 
choses, je me bornerai à un exemple unique ; le voici : Trois nom- 
bres sont donnés; on en cherche un quatrième qui soit au troi- 
sième comme le second est au premier. Nos marchands disent 
qu'ils savent ce qu'il y a à faire pour trouver ce quatrième 
nombre; ils n'ont pas encore oublié l'opération qu'ils ont ap- 
prise de leurs maîtres, mais tout empirique et sans démonstra-. 
tion. D'autres tirent de quelques cas particuliers empruntés à 
l'expérience un axiome général : ils prennent un cas où le qua- 
trième nombre cherché est évident de lui-même, comme ici : 2, 4, 
3, 6 ; ils trouvent par l'expérience que le second de ces nombres 
étant multiplié par le troisième, le produit, divisé par le premier, 
donne 6 pour quotient; et, voyant que le même nombre qu'ils 
avaient deviné sans opération est le nombre proportionnel cher- 
ché, ils en concluent que l'opération est bonne pour trouver tout 
quatrième nombre proportionnel. Quant aux mathématiciens, ils 
savent, par la. démonstration de la 19 e proposition du livre vu 
d'Euclide, quels nombres sont proportionnels entre eux; ils savent, 
par la nature môme et par les propriétés de la proposition, que le 
produit du premier nombre par le quatrième est égal au produit 
du second par le troisième ; mais ils ne voient point la proportion- 
nalité adéquate des nombres donnés; ou, s'ils la voient, ils ne la 
voient point par la vertu de la proposition ô'Euclide, mais bien 
par intuition et sans faire aucune opération. Or, pour choisir parmi 
ces divers modes de perception le meilleur, nous avons besoin 
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d'énumérer rapidement les moyens nécessaires pour atteindre la 
fin que nous nous proposons; ce sont les suivants : 

I. Connaître notre nature, puisque c'est elle que nous désirons 
perfectionner; et connaître aussi la nature des choses, mais autant 
seulement qu'il nous est nécessaire ; 

H. Rassembler par ce moyen les différences, les ressemblances 
et les oppositions des choses ; 

III. Savoir ainsi véritablement ce qu'elles peuvent et ce qu'elfes 
ne peuvent pas pâtir ; 

IV. Et comparer ce résultat avec la nature et la puissance de 
l'homme. On verra ainsi le degré suprême de la perfection à 
laquelle il est donné à l'homme de parvenir. 

Après ces considérations, il nous reste à chercher quel est le 
mode de perception que nous devons choisir. 

Premier mode. Il est évident de soi-môme que le ouï-dire ne 
nous donne jamais des choses qu'une connaissance fort incertaine, 
et qu'il n'alteint jamais leur essence , comme cela est manifeste 
dans l'exemple que nous avons donné; or l'on ne connaît l'existence 
propre de chaque chose qu'à la condition de connaître son essence, 
comme on le verra dans la suite : j'en conclus que toute certitude 
obtenue par oui-dire doit ôtre bannie du domaine de la science. 
Car le simple ouï-dire, sans un développement préalable de l'en- 
lendement de chacun, ne peut faire d'impression sur personne. 

Deuxième mode. On ne peut pas môme dire de ce mode qu'il ait 
l'idée de la proporlion qu'il cherche à découvrir. Outre qu'il donne 
toujours un résultat tout à fait incertain et jamais définitivement 
acquis, il ne saisit encore les choses de la nature que par leurs ac- 
cidents, dont la claire intelligence présuppose la connaissance des 
essences mêmes. Je conclus que ce mode doit être rejeté comme le 
premier *. 

Troisième mode. Il faut reconnaître qu'il nous donne l'idée de 
la chose , et qu'il nous permet de conclure sans risque de nous 
tromper ; néanmoins il n'a pas en soi la vertu de nous mettre en 
possession de la perfection à laquelle nous aspirons. 

Le quatrième mode seul saisit l'essence adéquate de la chose, et 

1. Ici je traiterai avec un peu plus de détails de l'expérience , et j'examinerai 
la méthode des empiriques et des nouveaux philosophes. 
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d une manière infaillible; il nous en faut donc faire exclusivement 
usage. Comment doit-on s'y prendre pour arriver, par ce mode de 
connaissance, à l'intelligence des choses qui nous sont inconnues, 
et cela dans le plus bref délai ? c'est ce que nous allons expliquer, 
Nous savons quel mode de connaissance nous est nécessaire; il 
faut tracer maintenant la voie et la méthode au moyen de laquelle 
nous connaîtrons par ce mode de connaissance les choses que nous 
avons besoin de connaître. Et d'abord il faut remarquer que nous 
n'irons pas nous perdre de recherche en recherche dans un progrès 
à l'infini : je veux dire que pour trouver la meilleure méthcde 
propre à la recherche de la vérité, nous n'aurons pas besoin d'une 
autre méthode à l'aide de laquelle nous recherchions la méthode 
propre à la recherche de la vérité ; et que pour découvrir cette 
seconde méthode, nous n'aurons pas besoin d'une troisième, et 
ainsi à l'infini. Il en est de la méthode comme des instruments ma- 
tériels, à propos desquels on pourrait faire le même raisonnement. 
Pour forger le fer, il faut un marteau, mais pour avoir un mar- 
teau il faut que ce marteau ait été forgé , ce qui suppose un autre 
marteau et d'autres instruments, lesquels à leur tour supposent 
d'autres instruments, et ainsi à l'infini. C'est bien en vain qu'on 
s'efforcerait de prouver, par un semblable argument, qu'il n'est pas 
au pouvoir des hommes de forger le fer. Au commencement, les 
hommes, avec les instruments que leur fournissait la nature, ont 
fait quelques ouvrages très-faciles à grand'peine et d'une ma- 
nière très-imparfaite , puis d'autres ouvrages plus difficiles avec 
moins de peine et plus de perfection, et, en allant graduellement 
de l'accomplissement des œuvres les plus simples à l'invention de 
nouveaux instruments, et de l'invention des instruments à l'accom- 
plissement d'œuvres nouvelles, ils en sont venus, par suite de ce 
progrès et avec leurs instruments , à produire avec peu de labeur 
les choses les plus difliciles. De môme l'entendement par la vertu 
qui est en lui 1 se façonne des instruments intellectuels, au moyen 
desquels il acquiert do nouvelles forces pour de nouvelles œuvres * 

1. Par ces mots, par la vertu qui est en lui, j'entends tout ce qui est dans l'es- 
prit sans avoir été produit par les causes extérieures; c'est ce que j'expliquerai 
plus tard dans ma Philosophie. 

2. Je dis ici œuvres : j'en expliquerai la nature dans ma Philosophie. 
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intellectuelles, produisant, à l'aide de ces œuvres, de nouveaux 
inslruments, c'est-à-dire se fortifiant pour de nouvelles recherches, 
et c'est ainsi qu'il s'avance de progrès en progrès jusqu'à ce qu'il 
ait alteint le comble de la sagesse. Qu'il en soit ainsi de l'enten- 
dement, c'est ce qu'il est facile de voir, pourvu que l'on comprenne 
et ce qu'est la méthode propre à la recherche de la vérité, et ce 
que sont ces instruments naturels, qui suffisent à l'invention d'in- 
struments nouveaux et aux recherches ultérieures. C'est ce que je 
montre de la manière suivante : 

L'idée 1 vraie (car nous sommes en possession d'idées vraies) 
est quelque chose de différent de son objet. Autre chose est le cer- 
cle, autre chose l'idée du cercle. L'idée du cercle n'est pas quel- 
que chose qui ait une circonférence, un centre, comme lo cercle ; 
et l'idée du corps n'est pas le corps lui-même. Étant différente de 
son objet, l'idée sera par elle-même quelque chose d'intelligible; je 
veux dire que l'idée, considérée dans son essence formelle, peut 
être l'objerd'une autre essence objective; et à son tour celte autre 
essence objective, vue en elle-même, sera quelque chose de réel 
et d'intelligible, et ainsi indéfiniment. Pierre, par exemple , est 
quelque chose de réel; l'idée vraie de Pierre est l'es9ence objective 
de Pierre; elle a en elle-même quelque chose de réel, et elle est 
toute différenle de Pierre lui-même. Mais puisque l'idée de Pierre 
est quelque chose de réel , ayant en soi son essence propre , elle 
sera quelque chose d'intelligible , c'est-à-dire qu'elle sera l'objet 
d'une autre idée , laquelle possédera objectivement en elle-même 
tout ce que l'idée de Pierre possède formellement; et à son tour cette 
nouvelle idée, qui est l'idée de l'idée de Pierre, a son essence propre, 
et pourra devenir l'objet d'une autre idée, et ainsi indéfiniment. 
C'est ce dont chacun peut faire l'expérience; ne sait-on pas ce 
qu'est Pierre? de plus, ne sait-on pas qu'on le sait? de plus, ne sait- 
on pas qu'on sait qu'on le sait, etc.? D'où l'on voit que pour com- 
prendre l'essence de Pierre il n'est pas nécessaire de comprendre 
l'idée même de Pierre , et bien moins encore l'idée de l'idée de 
Pierre; et c'est comme si Ion disait qu'il n'est pas nécessaire, pour 

1. Remarquez que nous ne montrerons pas seulement ici ce que nous venons 
«l'annoncer, nous montrerons encore que nous avons procédé avec ordre jusqu'à ce 
moment, et plusieurs outres choses tout à fait nécessaires à savoir. 
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savoir, que Ton sache que Ton sait, et bien moins encore que l'on 
sache que l'on sait que l'on sait , non plus qu'il n'est nécessaire 
pour comprendre l'essence du triangle, de comprendre l'essence du 
cercle *. C'est justement le contraire qui a lieu dans ces idées; en 
effet, pour savoir que je sais, il est nécessaire d'abord que je sache ; 
d'où il suit évidemment que la certitude n'est autre chose que l'es- 
sence objective de l'objet; je veux dire que la manière dont nous 
sentons l'essence formelle de l'objet est la certitude elle-même ; 
d'où il suit encore évidemment qu'il suffit, pour reconnaître la cer- 
titude de la vérité, d'avoir 1 idée vraie de l'objet, et qu'il n'est 
besoin d'aucun autre signe; car, ainsi que nous l'avons montré, il 
n'est pas nécessaire, pour savoir, que je sache que je sais. D'où il 
suit encore évidemment que celui-là seul sait ce qu'est la suprême 
certitude, qui possède l'idée adéquate ou l'essence objective de 
quelque chose, la certitude et l'essence objective étant une seule et 
même chose. Mais puisque l'homme n'a besoin d'aucun signe pour 
reconnaître la vérité, et qu'il lui suffit de posséder les essences objec- 
tives des choses, ou, ce qui revient au même, les idées, pour bannir 
le doute loin de lui ; il s'ensuit que la vraie méthode ne consiste 
pas à rechercher le signe de la vérité, les idées une fois acquises; 
mais que la vraie méthode enseigne dans quel ordre nous devons 
chercher * la vérité elle-même, ou les essences objectives des cho- 
ses, ou les idées, toutes expressions synonymes. La méthode doit 
nécessairement traiter de la faculté de raisonner et de la faculté 
de concevoir : je veux dire que la méthode n'est pas le raisonnement 
lui-même par lequel nous concevons les causes des choses, et 
qu'elle est encore bien moins la conception môme de ces causes. 
Toute la méthode se réduit à comprendre ce qu'est l'idée vraie, à 
h distinguer de toutes les perceptions qui ne sont pas elle, à inter- 
roger sa nature, et, par là, à connaître la puissance de notre intel- 
ligence, et à gouverner tellement notre esprit qu'il comprenne tout 
ce qu'il lui est donné de comprendre selon la loi que nous lui fai- 

1. Remarquez que nous ne posons pas ici la question de savoir comment la pre- 
mière essence objective est innée en nons.Celase rapporte à la théorie de la nature, 
où toutes ces choses sont amplement expliquées, et où l'on montre que sans l'idée 
il n'y a ni affirmation possible, ni négation, ni volonté. 

2. J'explique dans ma Philosophie ce que c'est pour l'esprit que chercher. 
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sons, en lui diclant, pour l'aider, certaines règles bien déter- 
minées, et en lui évitant d'inutiles efforts. D'où il suit, en résu- 
mant ce qui précède, que la méthode n'est autre chose que 
la connaissance réflexive, c'est-à-dire l'idée de l'idée; et comme 
on ne possède l'idée de l'idée qu'à la condition de posséder d'a- 
bord l'idée , on ne possédera aussi la méthode qu'à la condi- 
tion de posséder d'abord l'idée. La bonne méthode , par consé- 
quent, sera celle qui enseigne comment il faut diriger l'esprit soua 
la loi de l'idée vraie. Or, comme le rapport qui existe entre deux 
idées est le même que le rapport qui existe entre les essence* 
formelles de ces idées, il s'ensuit que la connaissance réilexive qui 
a pour objet l'être absolument parfait sera supérieure à la con- 
naissance réflexive qui a pour objet les autres idées ; c'est-à-dire 
que la méthode parfaite est celle qui enseigne à diriger l'esprit sous 
la loi de l'idée de l'Être absolument parfait. Par toutes ces choses, 
on comprend facilement comment l'esprit, à mesure qu'il acquiert 
de nouvelles idées, acquiert de nouveaux instruments, à l'aide des- 
quels il s'élève avec plus de facilité à des conceptions nouvelles. 
En effet, comme cela ressort de nos paroles, il faut qu'avant toutes 
choses il existe en nous une idée vraie, semblable à un instrument 
naturel, et qu'en même temps qu'elle est comprise par l'esprit, elle 
nous fasse comprendre la différence qui existe entre elle et toutes 
les autres perceptions. C'est en cela que consiste une partie de la 
méthode ; et comme il est clair que l'esprit se comprend d'autant 
mieux qu'il a l'intelligence d'un plus grand nombre d'objets de la 
nature, il en résulte que cette partie de la méthode sera d'autant 
plus parfaite que l'esprit aura l'intelligence d'un plus grand nombre 
d'objets , et qu'elle sera absolument parfaite quand l'esprit con- 
naîtra l'Être absolument parfait, soit en tendant vers lui, soit en 
se repliant sur soi-même. Ensuite, plus l'esprit connaît d'objets, 
mieux il comprend et ses propres forces et l'ordre de la nature; 
mais, mieux il connaît ses propres forces, plus facilement il peut 
se diriger lui-même et se tracer des règles; et mieux il connaît 
l'ordre de la nature, plus facilement il peut, en se gouvernant, 
s'épargner de vains efforts. Or, c'est en cela que consiste la mé- 
thode tout entière, comme nous l'avons dit. Ajoutez que l'idée est 
objectivement ce qu'est son objet réellement. Si donc il se trouvait 



288 DE LÀ RÉFORME 

dans la nature une chose qui n'eût aucun rapport avec les autres 
choses, et que nous eussions son essence objective, comme l'essence 
objective doit représenter exactement l'essence formelle, elle n'au- 
rait aucun rapport 1 avec les autres idées de notre esprit, c'est-à-dire 
que nous n'en pourrions tirer aucune conclusion; au contraire, les 
choses qui soutiennent des rapporls avec les autres choses, comme 
sont tous les objets qui existent dans la nature, seront comprises 
par l'esprit, et en môme temps leurs essences objectives soutien- 
dront entre elles les mêmes rapports que leurs objets entre eux, 
c'est-à-dire que nous déduirons de ces idées d'autres idées qui à 
leur tour soutiendront certains rapports; et c'est ainsi que, nos in- 
struments se multipliant, nous pourrons marcher en avant; ce 
que nous voulions démontrer. De celte dernière proposition que 
nous venons d'énoncer, savoir, que l'idée doit représenter exacte- 
ment l'essence formelle de l'objet , il résulte encore évidemment 
que notre esprit, pour reproduire une image fidèle de la nature , 
doit déduire toutes ses idées de celle qui reproduit l'origine et la 
source de la nature tout entière , afin qu'elle devienne elle-même 
la source de toutes les autres idées. 

On s'étonnera peut-être qu'après avoir dit que la bonne méthode 
est celle qui enseigne à diriger l'esprit sous la loi de l'idée vraie, 
nous l'ayons prouvé par le raisonnement; ce qui semble montrer 
que ce n'est pas une chose évidente d'elle-même. On pourra donc 
nous demander si nous raisonnons bien. Si nous raisonnons bien, 
nous devons prendre pour point de départ une idée vraie ; et comme, 
pour être sûr qu'on a pris pour point de départ une idée vraie, il 
faut une démonstration, nous devrions appuyer notre premier raison- 
nement sur un second, celui-ci sur un troisième, et ainsi à l'infini. A 
cela je réponds que si quelqu'un , par je ne sais quel heureux destin, 
eût procédé méthodiquement dans l'élude de la nature, c'est-à-dire 
que sous la loi de l'idée vraie il eût acquis de nouvelles idées dans 
l'ordre convenable, il ne lui fût jamais arrivé de douter do la vérité * 
de ses connaissances, parce que la vérité, comme nous l'avons 

1. Avoir des rappoits avec les autres chose?, c'est être produit par elles, ou les 
produire. 

2. De même qu'ici nous n'avons aucun doute sur la vérité de notre connais- 
sance. 
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montré se manifeste assez d'elle-même, et la science de toutes 
choses viendrait en quelque sorte au-devant de ses désirs. Mais 
parce que cela n'arrive jamais ou n'arrive que rarement, j'ai été 
forcé d'établir ces principes, afin que nous pussions acquérir avec 
réflexion et avec effort ce que nous ne pouvons devoir aux faveurs 
du destin, et en même temps afin de montrer que pour établir la 
vérité et bien raisonner il n'est besoin d'aucun instrument, mais 
que la vérité seule et le raisonnement seul suffisent; car c'est en rai- 
sonnant bien que j'ai confirmé un bon raisonnement et que j'essaie 
encore de le confirmer. Ajoutez à cela que de cette manière les 
hommes prennent l'habitude de la méditation intérieure. Quant 
aux raisons qui nous empêchent de procéder avec ordre dans les 
recherches sur la nature, ce sont d'abord les préjugés, dont nous 
examinerons les causes plus tard dans notre Philosophie. C'est 
aussi, comme nous le montrerons, la nécessité d'établir de nom- 
breuses et d'exactes distinctions, ce qui est un pénible travail. C'est 
enfin la condition des. choses humaines, qui sont, comme on l'a 
montré, dans un changement perpétuel ; et il y a encore beau- 
coup d'autres raisons dont nous ne nous occupons pas. 

Si quelqu'un demande pourquoi je n'ai pas commencé tout 
d'abord par exposer dans l'ordre convenable les vérités de la 
nature (la vérité se manifestant par elle-même), je lui réponds 
en le priant, s'il rencontre par hasard dans ce Traité quelques pro- 
positions paradoxales, de ne pas les rejeter d'abord comme erro- 
nées, mais de considérer auparavant l'ordre et l'enchaînement sur 
lequel elles s'appuient , et alors il ne lui restera plus aucun doute 
que nous ayons atteint la vérité. Voilà pourquoi j'ai commencé par 
ces préliminaires. 

Ou bien encore quelque sceptique restera peut-être dans le doute 
et sur la première vérité d'où nous partirons, et sur toutes celles 
que nous déduirons ensuite de la première, prise pour règle et pour 
loi. Mais s'il ne parle pas contre sa conscience, il faut qu'il soit 
de ces hommes qui naissent avec un esprit profondément aveuglé, 
ou qui se laissent égarer par les préjugés, c'est-à-dire par quelquo 
influence étrangère. Ces gens-là ne se sentent pas eux-mômes; 
affirment-ils, restent-ils dans le doute, ils ne savent ni s'ils af- 
firment ni s'ils doutent : ils disent qu'ils ne savent rien ; et cela 

II. 25 
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même, qu'ils ne savent rien , ils disent qu'ils l'ignorent; et ils ne 
disent même pas cela d une manière absolue ; ils craignent d'avouer 
qu'ils existent, au moins pendant qu'ils ne savent rien ; tellement 
qu'ils devraient enfin rester muets, de peur de supposer l'existence 
de quelque chose qui sente quelque peu la vérité. Avec de telles 
gens, il ne faut point parler de sciences (car, pour ce qui est de 
la vie et des relations de la société , la nécessité les a bien con- 
traints de supposer qu'ils existent, de rechercher leurs intérêts, 
d'affirmer, de nier avec serment). En effet, quelque chose leur est- 
elle prouvée , ils ne savent si le raisonnement est démonstratif ou 
s'il est faux. Nient-ils , accordent-ils, font-ils des objections, ils ne 
savent point qu'ils nient, qu'ils accordent, qu'ils font des objec- 
tions. A ce point qu'il faut les considérer comme des automates 
absolument privés d'intelligence. 

Reprenons en peu de mots l'objet de ce Traité. Jusqu'ici nous 
avons premièrement déterminé la fin vers laquelle nous avons à 
cœur de diriger nos pensées. Nous avons en second lieu reconnu 
quelle est parmi nos perceptions la meilleure , celle par laquelle 
nous pourrons atteindre à la perfection de notre nature. Nous avons 
vu , en troisième lieu , dans quelle voie notre esprit doit d'abord 
entrer pour bien commencer ; nous avons dit qu'il devait procé- 
der à la recherche de la vérité, en prenant pour règle la première 
idée vraie qui lui serait donnée, et en poursuivant sa recherche 
selon des lois déterminées. Or, pour cela, il faut que la méthode sa- 
tisfasse aux conditions suivantes : premièrement, qu'elle distingue 
l'idée vraie de toutes les autres perceptions, et qu'elle écarte l'es- 
prit de toutes ces perceptions; secondement, qu'elle trace des 
règles qui enseignent à percevoir les choses inconnues à l image 
des idées vraies; troisièmement, qu'elle ordonne les choses de telle 
façon que l'esprit ne s'épuise pas en efforts inutiles. Cette méthode 
bien connue, nous avons vu, en quatrième lieu, qu'elle serait par- 
faite du moment que nous serions en possession de l'idée de l'Être 
absolument parfait. C'est donc une remarque qui doit être faite dès 
le commencement qu'il nous faut arriver par le chemin le plus 
court possible à la connaissance d'un tel être. 

Commençons par la première partie de la méthode, qui consiste, 
comme nous l'avons dit, à distinguer, à séparer l'idée vraie de 
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toutes les autres perceptions, et à en tenir l'esprit écarté, de peur 
qu'il ne confonde les idées fausses, les idées fictives, les idées dou- 
teuses avec les idées vraies. J'ai dessein de m'étendre lon- 
guement sur ce point; c'est que je veux retenir long-temps l'esprit 
des lecteurs dans la considération d'une chose aussi nécessaire ; 
c'est aussi qu'il est beaucoup d'hommes qui doutent môme des 
idées vraies, parce qu'ils n'ont jamais fait attention à la différence 
qui distingue la perception vraie de toutes les autres perceptions. 
Us ressemblent à des hommes qui , pendant qu'ils veillaient , ne 
doutaient point qu'ils ne veillassent; mais qui, s'étant imaginé une 
fois en songe, comme cela arrive, qu'ils veillaient, et ayant reconnu 
ensuite leur erreur, se prennent à douter même des objets de la 
veille, ce qui n'aurait pas lieu s'ils savaient distinguer le sommeil 
de la veille. J'avertis en passant que je n'expliquerai pas ici l'es- 
sence de chaque perception ni sa cause immédiate ; cela concerne 
la philosophie; je me bornerai à ce qu'exige la méthode, c'est-à- 
dire aux caractères des perceptions fictives , fausses et douteuses, 
et aux moyens de nous en délivrer. Prenons pour premier objet 
de nos recherches l'idée fictive. 

Toute perception a pour objet, soit une chose considérée en tant 
qu'elle existe, soit seulement l'essence d'une chose; mais comme 
la fiction ne s'applique guère qu'aux choses considérées en tant 
qu'elles existent, c'est de ce genre de perception quo je parlerai 
d'abord : je veux dire celle où l'on feint l'existence d'un objet, et 
où l'objet ainsi imaginé est compris ou supposé compris par l'en- 
tendement. Par exemple, je feins que Pierre, que je connais, s'en 
va chez lui , vient me voir 4 , et autres choses pareilles. A quoi se 
rapporte une telle idée? Une telle idée se rapporte aux choses 
possibles, et non aux choses nécessaires ou aux choses impossibles. 
Or, j'appelle impossible une chose dont la nature est telle qu'il 
implique contradiction qu'elle existe; nécessaire, celle dont la na- 
ture est telle qu'il implique contradiction qu'elle n'existe pas; pos- 
sible, celle dont l'existence est telle que, par sa nature, il n'im- 
plique contradiction ni qu'elle existe ni qu'elle n'existe pas. Dans ce 
dernier cas, la nécessité ou l'impossibilité de l'existence de la chose 

l. Voyez plus loin la note sur les hypothèses dont nous avons une claire intel- 
ligence; la fiction consiste ù dire que ces hypothèses ont une existence réelle. 
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dépend de causes qui nous sont inconnues tout le temps que nous 
feignons qu'elle existe; mais si la nécessité ou l'impossibilité de son 
existence, laquelle dépend de causes étrangères, nous était connue, 
il ne serait en notre pouvoir de rien feindre en ce qui la concerne. 
D'où il suit que si l'on nous accordait, par hypothèse, qu'il existe 
quelque Dieu ou quelque être omniscient, il ne serait pas en son 
pouvoir de rien feindre. Car, en ce qui me touche, dès que je sais 
que j'existe *, je ne puis plus feindre que j'existe ou que je n'existe 
pas; de même je ne puis feindre un éléphant qui passerait par le 
trou d'une aiguille ; je ne puis non plus, dès que je connais la nature 
de Dieu *, feindre qu'il existe ou qu'il n'existe pas ; il en faut dire 
autant de la Chimère, dont la nature.est telle qu'il implique con- 
tradiction qu'elle existe. De tout cela ressort avec évidence cette 
proposition déjà énoncée, que la fiction ne saurait atteindre jus- 
qu'aux vérités éternelles s . Mais avant d'aller plus loin, il faut re- 
marquer en passant que la différence qui existe entre l'essence 
d'une chose et l'essence d'une autre chose est la même que celle 
qui se rencontre entre l'actualité ou l'existence de l'une et l'actua- 
lité ou l'existence de l'autre ; tellement que si nous voulious con- 
cevoir l'existence d'Adam , par exemple , simplement par le moyen 
de l'existence en général, ce serait absolument la môme chose que 
si , pour concevoir son essence , nous remontions à la nature de 
l'être, et que nous définissions Adam : Ce qui est. Ainsi, plus l'exis- 
tence est conçue généralement, plus elle est conçue confusément, 
et plus facilement elle peut être attribuée à un objet quelconque. 
Au contraire, dès que nous concevons l'existence plus particulière- 
ment, nous la comprenons plus clairement, et il est aussi plus diffi- 

1. C'est qu'en effet la chose , pourvu qu'on la comprenne , se manifeste d'elle- 
même , et nous n'avons besoin que de la voir , sans recourir à aucune démonstra- 
tion. De même le contraire, pour nous apparaître dans toute sa fausseté, n'a besoin 
que d'être mis devant l'esprit, comme on le verra lorsque nous parlerons des fic- 
tions qui concernent les essences. 

2. Remarquez que les gens qui disent qu'ils doutent de l'existence dé Dien 
n'en ont que le nom dans la bouche, ou imaginent quelque chose qu'ils appellent 
Dieu ; mais ce quelque chose ne convient point à la vraie nature de Dieu, comme 
je le montrerai en son lieu. 

3. .levais montrer tout à l'heure que la fiction ne peut s'appliquer aux vé- 
rités éternelles. Par vérité éternelle, j'entends celle qui, si elle est affirmative , ne 
pourra jamais devenir négative. Telle est cette première et éternelle vérité, Dieu 
est; mais Adam pense, n'est pas une vérité éternelle. La Chimère n'existe jmis est 
une vérité éternelle, mais non cette proposition, Adam n'existe pas. 
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cile de l'attribuer fictivement à quelque chose si ce n'est à Tune de 
celles que nous ne rapportons pas à l'ordre et l'enchaînement de 
la nature. Cela méritait d'être remarqué. 

C'est ici le lieu de considérer les chose3 que nous appelons d'or- 
dinaire des fictions, bien que nous comprenions clairement qu'elles 
n'existent pas de la façon dont nous les imaginons. Par exemple , 
je sais que la terre est ronde ; mais rien ne m'empêche de dire à 
quelqu'un que la terre est la moitié d'un globe , et qu'elle ressemble 
à la moitié d'une pomme sur une assiette; ou bien que le so- 
leil tourne autour de la terre , et autres choses semblables. Réflé- 
chissons-y , et nous ne verrons rien dans tout cela qui ne soit 
parfaitement d'accord avec ce que nous avons déjà dit. Il suffit que 
nous remarquions, d'abord, que nous avons pu nous tromper et 
avoir maintenant conscience de nos erreurs; et ensuite, qu'il 
nous est permis de feindre que les autres sont dans la même er- 
reur que nous, ou peuvent, comme nous, y tomber ; nous pouvons, 
dis-je , feindre cela tant que nous n'y voyons pas d'impossibilité. 
Lors donc que je dis à quelqu'un que la terre n'est pas ronde, etc., 
je ne fais autre chose que rappeler en ma mémoire une erreur qui 
a peut-être été la mienne, ou dans laquelle j'ai pu tomber, et 
feindre ensuite ou penser que celui à qui je parle est encore ou 
peut tomber dans la même erreur. Ce que je feins , comme je l'ai 
dit, tant que je n'aperçois ni impossibilité ni nécessité; si je voyais 
clairement l'une ou l'autre , je ne pourrais rien feindre , et il fau- 
drait dire simplement que je me suisefforcé de feindre quelque chose. 

Il nous reste à parler de certaines suppositions que l'on fait dans 
les problèmes, et qui parfois sont impossibles. Par exemple, lors- 
que nous disons : Supposons que cette chandelle qui brûle ne brûle 
pas, ou bien supposons qu'elle brûle dans un espace imaginaire 
ou dans un lieu où iie se trouve aucun corps. Nous faisons 
toutes sortes de suppositions de ce genre, bien qu'en définitive 
nous en comprenions clairement l'impossibilité. Mais dans ce cas il 
n'y a pas fiction; car, dans le premier exemple, je ne fais autre 
chose que rappeler à ma mémoire 1 une autre chandelle qui ne 

l, Plus loin, en montrant le genre de fiction qui concerne les essences, nous 
montrerons clairement que la fiction ne produit et ne représente à l'esprit rien de 
nouveau, que toutes les choses qui se trouvent dans le cerveau, ou dans Timagi- 

25. 
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brûle pa9 (ou bien je conçois cette même chandelle sans flamme) , 
et, ce que je pense de cette autre chandelle, je le comprends de 
même de la première tant que je ne fais pas attention à la flamme. 
Dans le second exemple, je ne fais encore autre chose que retirer 
ma pensée de tous les corps environnants , et appliquer mon es- 
prit tout entier à la considération de cette chandelle, prise unique- 
ment en elle-même; et j'en conclus que cette chandelle n'a plus à 
redouter aucune cause de destruction, de telle sorte que, si elle 
n'était environnée de corps étrangers , et la chandelle et la flamme 
demeureraient immuablement les mêmes, et autres choses sem- 
blables. 11 n'y a donc point là de fictions , mais de véritables et 
pures assertions 1 . 

Arrivons aux fictions qui concernent les essences, soit seules, 
soit mêlées de quelque actualité, ou existence. Et ce qu'il importe 
surtout de considérer, c'est que , moins l'esprit comprend , tout en 
percevant beaucoup, plus grande est la faculté qu'il a de feindre ; et 
plus il comprend , plus cette faculté diminue. Comme nous avons vu 
plus haut, par exemple, que nous ne pouvions, tant que nous pen- 
sons , feindre que nous pensons à la fois et ne pensons pas ; de 
même, lorsque la nature du corps nous est connue, nous ne pou- 
vons feindre une mouche infinie ; ou bien », lorsque la nature de 

nation sont simplement rendues présentes à la mémoire; que l'esprit aperçoit 
toutes ces choses ensemble et d'une manière confuse. Par exemple, la faculté de 
parler et ce que nous appelons un arbre sont représentés à la mémoire ; et comme 
l'esprit ne voit ces choses que confusément et sans rien distinguer, il imagine que 
l'arbre parle. Il en arrive de même de l'existence, surtout , comme il a été dit, 
lorsque nous la concevons d'une manière aussi générale que l'être ; car alors elle 
peut s'appliquer â toutes les choses qui se présentent ensemble à la mémoire. Cela 
vaut la peine d'être remarqué. 

1. Il en faut dire autant des hypothèses que l'on fait pour expliquer certains 
moflvements qui accompagnent les phénomènes célestes, avec cette différence 
qu'en appliquant ces hypothèses aux mouvements célestes, an en tire des conclu- 
sions sur la nature des cieux , qui peut être toute différente, d'autant plus qu'il y 
a mille autres causes par lesquelles on pourrait rendre compte de ces mouve- 
menté. 

2. Il arrive souvent qu'un homme rappelle à son souvenir ce mot dame, et 
qu'en même temps il compose quelque figure matérielle ; et parce que ces deux re- 
présentations sê trouvent ensemble dans son esprit, il se persuade facilement qu'il 
imagine et qu'il feiut une âme matérielle, ne distinguant pas le nom de la chote 
elle-même. Je prie le lecteur de ne pas se hâter de rejeter ce que j'avance, et il 
n'aura jamais lieu de le faire, je pense, s'il est attentif aux exemples que je donne 
étala suite du discours. 
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l'âme nous est connue, nous ne pouvons la feindre carrée, bien 
que nous puissions énoncer toutes ces choses. Mais, comme il a été 
dit, moins les hommes connaissent la nature, et plus il est en leur 
pouvoir de feindre mille choses : des arbres qui parlent, des hommes 
qui se métamorphosent soudain en pierres, en fontaines ; des spec- 
tres qui apparaissent dans des miroirs , rien qui devient quelque 
chose, et jusqu'aux dieux prenant la figure des bêtes ou des hom- 
mes; et une infinité de choses du même genre. 

Mais il est des gens qui croient que la fiction est limitée par la 
fiction , et non par l'intelligence ; c'est-à-dire qu'après avoir feint 
une chose, et avoir affirmé, par un acte libre de la volonté, l'exis- 
tence de cette chose, déterminée d'une certaine manière dans la 
nature, il ne nous est plus possible de la concevoir autrement. Par 
exemple, après avoir feint (pour parler leur langage) que la na- 
ture du corps est telle ou telle, il ne m'est plus permis de feindre 
une mouche infinie; après avoir feint l'essence de l'àme, il ne m'est 
plus permis d'en faire un carré, etc. Cela a besoin d'être examiné. 
D'abord, ou bien ils nient, ou bien ils accordent que nous pouvons 
comprendre quelque chose. L'accprdent-ils : ce qu'ils disent de la 
fiction , ils devront nécessairement le dire aussi de l'intelligence. Le 
nient-ils : voyons donc, nous qui savons que nous savons quelque 
chose, ce qu'ils disent. Or, voici ce qu'ils disent : L'àme est capable 
de sentir et de percevoir de plusieurs manières, non pas elle-même, 
non pas les choses qui existent , mais seulement les choses qui ne 
sont ni en elle-même ni ailleurs : en un mot, l'àme, par sa seule 
vertu , peut créer des sensations, des idées, sans rapport avec les 
choses, à ce point qu'ils la considèrent presque comme un Dieu. 
Ils disent donc que nous , c'est-à-dire notre âme, possède une telle 
liberté, qu'elle a le pouvoir et de nous contraindre, et de se con- 
traindre elle-même, et de contraindre jusqu'à sa propre liberté. 
En effet, lorsque l'àme a feint quelque chose et qu'elle a donné 
son assentiment à celte fiction , il ne lui est plus possible de se 
représenter ou de feindre la même chose d'une manière différente ; 
et en outre, elle se trouve condamnée par cette fiction à se repré- 
senter toutes choses de façon qu'elles soient en accord avec la 
première fiction. C'est ainsi que maintenant nos adversaires se 
trouvent obligés par leur propre fiction d'accepter toutes les absur- 
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dites que je viens d'énumérer, et que nous ne prendrons pas la 
peine de combattre par des démonstrations *. Nous les abandon- 
nerons à leur délire, mais nous aurons soin de recueillir de cette 
argumentation quelque vérité qui importe à notre objet : c'est à 
savoir, que si l'esprit applique son attention à une chose feinte et 
fausse de sa nature, pour la considérer, la comprendre, et en dé- 
duire régulièrement les vérités qu'on en peut déduire, il lui sera 
facile de mettre à découvert sa fausseté ; au contraire , que l'idée 
feinte soit vraie de sa nature, et que l'esprit s'y applique pour la 
comprendre et en déduire régulièrement les vérités qui en déri- 
vent, il procédera heureusement de déduction en déduction, sans 
que la chaîne se rompe , à peu près comme nous avons vu tout à 
l'heure qu'il mettait aussitôt en pleine lumière l'absurdité de la 
fiction fausse et de ses conséquences. 

Nous n'avons donc pas à craindre de feindre une chose, du mo- 
ment que nous en avons une perception claire et distincte ; car, 
qu'il nous arrive de dire que des hommes se métamorphosent su- 
bitement en bôtes, c'est là une proposition très-générale, et si gé- 
nérale que nous n'avons dans l'esprit aucune conception , aucune 
idée de la cohérence du sujet et du prédicat; autrement, nous 
apercevrions en môme temps et le moyen et la cause de ce phéno- 
mène. De plus, nous ne faisons guère attention à la nature du sujet 
et du prédicat. Or, il suffit que l'idée qui sert de point de départ 
ne soit pas une idée fictive, et que toutes les autres idées en soient 
déduites pour réprimer aussitôt notre penchant à feindre. Ensuite, 
toute idée fictive n'étant ni claire ni distincte, mais seulement con- 
fuse, et toute confusion venant de ce que l'esprit ne connaît qu'eu 
partie une chose qui est un tout indivisible ou qui est composée 
de plusieurs parties, et qu'il ne distingue pas le connu de l'inconnu, 
et, en outre, de ce qu'il porte son attention, tout ensemble, et sans 
rien distinguer, sur toutes les choses qui sont contenues dans un 

1. Je semble conclure cela de l'expérience ; et peut-être refuserait-on d'y croire, 
faute de preuve; si l'on en veut une absolument, la voici : Il n'existe rien dans la 
nature qui n'obéisse à ses lois ; et comme tout arrive par elles dans un invincible 
enchatnement , de façon que chaque chose produise suivant des lois déterminées 
des effets déterminés , il s'ensuit que l'esprit, aussitôt qu'il possède la vraie con- 
ception d une ch se, reproduit objectivement la série de ses effets. Voyez plus bas 
le passage où je parle de l'idée fausse. 
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autre, il s'ensuit, en premier lieu, que si nous avons l'idée d'une 
chose parfaitement simple, cette idée ne pourra pas ne pas être 
claire et distincte. Car celte chose ne saurait être connue en partie ; 
elle sera connue tout entière, ou point du tout. Il s'ensuit, en second 
lieu, que si nous divisons en ses parties simples une chose com- 
posée, et que nous attachions séparément notre attention sur cha- 
cune de ces parties, touto confusion se dissipera aussitôt. Il s'ensuit, 
en troisième lieu, que nulle fiction ne peut être simple, mais qu'elle 
est toujours composée d'idées diverses, confuses, empruntées à des 
sujets divers et à des actions diverses qui existent dans la nature ; 
ou mieux, elle est le résultat de l'attention 1 embrassant ensemble, 
sans aucun assentiment de l'esprit, toutes ces diverses idées. Car 
une fiction qui serait simple serait claire et distincte, par consé- 
quent vraie; et une fiction qui ne serait que l'assemblage d'idées 
distinctes serait claire et distincte, par conséquent vraie. Par 
exemple, dès que nous connaissons la nature du cercle et du carré, 
il ne nous est plus possible de mêler ensemble ces deux figures, et 
d'imaginer un cercle carré, non plus qu'une urne carrée, et autres 
choses semblables. Concluons rapidement, et montrons en résumant 
que nous n'avons nullement à craindre de confondre ce qui n'est 
qu'une fiction avec les idées vraies. Pour le premier genre de fiction 
dont nous avons parlé, celle où la chose est clairement conçue; 
nous avons vu que si l'existence de cette chose nous est donnée 
comme une vérité éternelle, elle est par là même inaccessible à la 
fiction. Si l'existence de la chose conçue n'est pas une vérité éter- 
nelle, il faut seulement comparer son existence à son essence, et 
considérer l'ordre de la nature. Dans le second genre de fiction, 
que nous avons dit être le résultat de l'attention embrassant sans 
l'assentiment de l'esprit différentes idées confuses empruntées à 
divers objets et diverses actions de la nature, nous avons vu que 
nous ne pouvions feindre une chose absolument simple, et qu'il en 
est de même d'une chose composée, pourvu que nous attachions 

1. Remarquez bien que la fiction ne diflerc du songe que par cela seul que dans 
les songes nous n'apercevons pas les causes extérieures que nous apercevons par 
les sens dans la veille. C'est de là que l'on conclut que les représentations qui se 
produisent dans le sommeil ne se rapportent pas à des objets extérieurs à nous. 
Nous verrons que l'erreur n'est que le songe d'un homme éveillé ; à un certain de- 
gré, elle devient le délire. 
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notre attention aux éléments simples qui la constituent ; il y a plus : 
il n'est pas même en notre pouvoir de feindre quelque action qui 
se rapporterait à ces objets, et qui ne serait pas vraie ; car nous 
serions obligés de considérer en même temps les causes et les mo- 
tifs de ces actions. 

Cela étant ainsi compris, passons à la recherche de la nature de 
l'idée fausse ; voyons à quels objets elle s'applique , et comment 
nous pourrons nous garder de tomber dans de fausses perceptions. 
Cette double tâche ne nous présentera déjà plus tant de difficultés 
après la recherche que nous avons déjà faite de l'idée fictive. Car 
il n'y a entre l'idée fausse et l'idée fictive d'autre différence que 
celle-ci : l'idée fictive suppose l'assentiment, c'est-à-dire (comme 
nous l'avons déjà expliqué dans une note) que tandis que l'esprit 
est en face des représentations, aucune cause ne s'offre à lui dont 
il puisse , comme dans le cas de l'idée fictive, conclure que ce qu'il 
pense ne vient pas des objets extérieurs, et n'est guère autre chose 
qu'un songe fait les yeux ouverts ou dans l'état de veille. Ainsi l'i- 
dée fausse se rapporte à l'existence d'une chose dont l'essence est 
connue, ou bien à cette essence même, de la même manière que 
l'idée fictive. Se rapporte-t-elle à l'existence de la chose, elle se 
corrrige de la même manière que l'idée fictive dans le même cas. 
Se rapporte-t-elle à son essence, elle se corrige encore de la même 
manière que la fiction. Car si la nature de la chose connue suppose 
nécessairement l'existence, il est impossible que nous nous trom- 
pions relativement à son existence ; mais si l'existence de la chose 
n'est pas une vérité éternelle comme son essence, au contraire, si 
la nécessité ou l'impossibilité de son existence dépendent de causes 
externes, alors suivez en tout la marche que nous avons indiquée 
quand nous traitions de la fiction : ici comme là, l'erreur se cor- 
rige de la même manière. Quant à l'idée fausse qui se rapporte à 
des essences ou à des actions diverses , de telles perceptions sont 
nécessairement confuses, étant composées de diverses et confuses 
perceptions de choses qui existent dans la nature, comme quand 
on persuade aux hommes que des divinités résident dans les fo- 
rêts, les statues, les brutes, et dans d'autres êtres encore; que l'on 
trouve des corps dont l'arrangement seul produit l'entendement ; 
que des cadavres raisonnent, marchent, parlent; que Dieu se 
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trompe, et autres choses semblables. Mais les idées qui sont claires 
et distinctes ne peuvent jamais être fausses ; car les idées de choses 
qui sont conçues clairement et distinctement sont ou absolument 
simples ou composées d'idées absolument simples, c'est-à-dire 
qu'elles sont déduites d'idées absolument simples. Or qu'une idée 
absolument simple ne puisse être fausse, c'est ce que chacun pourra 
voir pourvu qu'il sache ce qu'est le vrai, c'est-à-dire l'entende- 
ment, et en même temps ce qu'est le faux. 

Car, quant à ce qui concerne l'essence du vrai, il est certain que 
la pensée vraie ne se distingue pas de la fausse seulement par la 
dénomination extrinsèque, mais surtout par l'intrinsèque. En effet 
si un artisan conçoit un instrument, bien que cet instrument n'ait 
jamais existé et ne doive jamais exister, néanmoins sa pensée est 
vraie; et cette pensée est la même, que l'instrument existe ou non. 
Et, au contraire, si quelqu'un dit que Pierre existe sans savoir si 
Pierre existe, sa pensée, par rapport à lui-même, est fausse, ou 
si vous aimez mieux n'est pas vraie, quoique Pierre existe réelle- 
ment. Cette dénomination, Pierre existe, n'est vraie que par rap- 
port à celui qui sait certainement que Pierre existe. D'où il suit 
que dans les idées il y a quelque chose de réel qui distingue les 
vraies des fausses ; et c'est ce que nous devons rechercher dès à 
présent, afin de posséder une excellente règle de vérité (car, comme 
nous l'avons dit, c'est d'après la règle des idées vraies que chacun 
doit déterminer ses pensées, et la méthode est une connais- 
sance réllexive) et aussi atin de connaître les véritables propriétés 
de l'entendement. Et il ne faut pas croire que la différence entre 
les pensées vraies et les pensées fausses vienne de ce que la pensée 
vraie est la connaissance d'une chose par ses premières causes; en 
quoi, je l'avoue, elle différerait beaucoup de la fausse, comme je 
l'ai dit plus haut. Car la pensée vraie est celle qui représente ob- 
jectivement l'essence d'un principe qui ne relève pas d'une cause 
supérieure, et qui est conçu en soi et par soi. Aussi l'essence de 
la pensée vraie doit-elle résider dans la pensée elle-même, sans 
aucun rapport à d'autres pensées; elle no reconnaît pas l'objet 
comme sa cause , mais elle doit dépendre de la puissance même 
et de la nature de l'entendement. 

Car si nous supposons que l'entendement vint à percev oir quelque 
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être nouveau qui n'a jamais existé, comme, par exemple, quelques 
uns conçoivent l'intelligence de Dieu avant la création (laquelle con- 
ception, sans nul doute, n'est produite par aucun objet), et que 
l'entendement déduisît légitimement de cette perception d'autres 
idées, toutes ces idées seraient vraies, sans être pourtant déter- 
minées par aucun objet externe; mais elles dépendraient unique- 
ment de la puissance et de la nature de l'entendement. Ainsi , co 
qui constitue l'essence de la pensée vraie, nous devons le chercher 
dans celte même pensée, et le déduire de la nature de l'entende- 
ment. Pour faire cette recherche plaçons sous nos yeux quelque idée 
vraie dont nous sachions d'une certitude complète que l'objet dé- 
pend de notre faculté de penser, sans qu'il puisse avoir aucune 
réalité dans la nature. Avec une telle idée, il nous sera plus facile, 
comme cela ressort de ce que nous avons déjà dit, de faire la re- 
cherche que nous nous proposons. Par exemple, pour concevoir la 
formation d'un globe, je conçois à mon gré une cause quelconque, 
savoir, un demi-cercle tournant autour de son centre, et engendrant 
ainsi un globe ; sans aucun doute c'est là une idée vraie; et quoi- 
que nous sachions que dans la nature aucun globe n'a été produit 
de cette façon, cependant cette perception est vraie, et nous avons 
conçu une manière très-facile de former un globe. Il faut remar- 
quer que cette perception affirme la rotation d'un demi-cercle, la- 
quelle affirmation serait fausse si elle n'était jointe à la conception 
du globe , ou de la cause déterminant un pareil mouvement, ou 
d'une manière absolue , si cette affirmation était isolée ; car alors 
l'esprit tendrait uniquement à affirmer le seul mouvement du 
demi-cercle, lequel n'est pas contenu dans la conception du demi- 
cercle, et ne se déduit d'aucune cause capable de produire le mou- 
vement. 

Ainsi la fausseté consiste en ceci seulement, que nous affirmons 
d'une chose quelque propriété qui n'est pas contenue dans la con- 
ception que nous avons de cette chose , comme le mouvement ou le 
repos relativement à notre demi-cercle. De là il résulte que les idées 
simples ne peuvent pas ne pas être vraies : par exemple, l'idée 
simple de demi-cercle, de mouvement, de quantité, etc. Tout ce 
que ces idées contiennent d'affirmation est adéquat à la conception 
que nous en avons, et ne s'étend pas au delà; ainsi il nous est 
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permis de former à notre gré des idées simples, sans que nous ayons 
à craindre de nous tromper. 

Il no nous reste donc plus qu'à chercher par quelle puissance 
notre esprit peut former ces idées simples, et jusqu'où s'étend cette 
puissance ; cela une fois trouvé , nous verrons facilement quel est 
le plus haut degré de connaissance auquel nous puissions par- 
venir. Il est en effet certain que la puissance de notre esprit no s'é- 
tend pas à l'infini ; car lorsque nous affirmons d'une chose une autre 
chose qui n'est pas contenue dans la conception que nous avons 
formée de la première, cela marque le défaut de notre perception, 
ou bien cela indique que nous avons perçu des pensées ou idées pour 
ainsi dire mutilées et tronquées. C'est ainsi que nous voyons que le 
mouvement du demi-cercle est faux dès qu'il est isolé dans l'esprit, 
et qu'il est vrai s'il est joint à la conception du globe ou à celle de 
quelque cause qui détermine un semblable mouvement. Que s'il est 
dans la nature d'un être pensant, comme on le voit dès le premier 
abord, de former des pensées vraies ou adéquates, il est certain 
que les pensées inadéquates ne sont produites en nous que parce 
que nous sommes une partie de quelque Être pensant dont les pen- 
sées, les unes dans leur entière vérité, les autres par parties seu- 
lement, constituent notre intelligence. 

Mais ce qu'il faut encore considérer et qui n'avait pas mérité 
de l'être à propos de la fiction, ce qui est la source des plus 
grandes erreurs, c'est qu'il arrive que certaines choses qui se 
présentent à l'imagination existent aussi dans l'entendement, c'est- 
à-dire sont conçues clairement et distinctement ; et alors, tant que 
nous ne séparons pas ce qui est distinct de ce qui est confus , la 
certitude, c'est-à-dire l'idée vraie, se trouve mêlée à des idées in- 
distinctes. Par exemple, certains stoïciens ont entendu prononcer par 
hasard le mot d'âme, et dire que l'âme est immortelle, deux choses 
qu'ils n'imaginaient qu'avec confusion. Ils imaginaient aussi et en 
même temps ils comprenaient que les corps les plus subtils pénètrent 
tous les autres et ne sont pénétrés par aucun. Imaginant tout cela, 
et tout ensemble se tenant assurés de la certitude de l'axiome pré- 
cédent, ils acquéraient aussitôt la certitude que l'esprit n'est autre 
chose que ces corps très-subtils; que ces corps si subtils ne se divi- 
sent pas, etc., etc. Voulons-nous nous délivrer aussi de ce danger, 
II. 26 
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il suffit que nous nous efforcions d'examiner toutes nos perceptions 
d'après la règle de l'idée vraie qui nous est donnée. Soyons en garde, 
comme nous l'avons dit dès le commencement, contre tout ce que nous 
tenons d'un ouï-dire ou d'une expérience vague. Ajoutez qu'une telle 
erreur vient de ce que l'on conçoit les choses trop abstractivement; 
car il est assez clair de soi que ce que je conçois dans son véri- 
table objet, je ne puis l'appliquer à un autre. Cette erreur vient, 
en outre, de ce que l'on ne comprend pas les premiers éléments de 
toute la nature; et c'est ainsi qu'en procédant sans ordre, et en con- 
fondant la nature avec les principes abstraits, bien qu'ils soient de 
véritables axiomes, on s'aveugle soi-même et on renverse l'ordre 
de la nature. Pour nous, si nous procédons avec le moins d'abs- 
traction possible, si nous remontons autant qu'il se peut faire aux 
premiers éléments, c'est-à-dire à la source et à l'origine de la na- 
ture, en aucune manière une telle erreur n'est à redouter. Or, en 
ce qui concerne l'origine delà nature, il n'est nullement à craindre 
que nous la confondions avec des abstractions ; car lorsque l'on a 
une conception abstraite, comme sont tous les universaux, ces 
universaux s'étendent toujours dans l'esprit bien au delà des êtres 
particuliers qui peuvent réellement- exister dans la nature. Après 
cela, comme dans la nature il y a beaucoup de choses dont la dif- 
férence est si petite, qu'elle échappe presque à l'intelligence, alors 
(si l'on conçoit ces choses abstractivement) il peut facilement arriver 
qu'on les confonde. Mais comme l'origine de la nature, ainsi que 
nous le verrons plus tard, ne peut être conçue d'une manière ni abs- 
traite, ni universelle, et ne peut s'étendre dans l'esprit plus qu'elle 
ne s'élend dans la réalité , et qu'elle n'a aucune ressemblance avec 
les êtres soumis au changement, il n'y a point à redouter de con- 
fusion dans cette idée, pourvu que nous possédions la règle de 
vérité (que nous avons déjà posée), c'est à savoir, cet Être unique », 
infini ; c'est-à-dire l'être qui est tout l'être *, et hors duquel il n'y a 
aucun être. 

1. Ce ne sont pas là les attributs de Dieu qui manifestent son essence , comme 
je le montrerai dans ma Philosophie. 

2. Cela a été démontré plus haut. Si, en effet, un tel être n'existait pas il ne 
pourrait jamaie être produit, et ainsi l'esprit pourrait concevoir plus que la nature 
ne pourrait fournir j ce qui a été plus haut reconnu faux. 
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Après avoir traité de l'idée fausse, il nous reste à faire les mê- 
mes recherches sur l'idée douteuse, c'est-à-dire à chercher quelles 
sont les choses qui nous peuvent amener à douter, et en même 
temps comment on peut détruire le doute. Je parle du vrai doute 
qui s'empare de l'esprit, et non pas do celui que nous voyons se pro- 
duire en paroles, lorsqu'on affirme que Ton doute d'une chose dont 
l'esprit ne doute pas. Ce n'est point à la méthode de corriger ce vice ; 
il s'agit simplement de faire des recherches sur l'obstination el les 
moyens de la guérir. Jamais il n'y a dans l'âme aucun doute produit 
par la chose même dont on doute, c'est-à-dire que s'il n'y a dan3 
l'âme qu'une seule idée, qu'elle soit vraie ou fausse, aucun doute, au- 
cune certitude même ne sera produite, mais seulement une certaine 
sensation. Car l'idée n'est en soi rien autre qu'une certaine sensation ; 
le doute viendra d une autre idée qui ne sera ni assez claire, ni assez 
distincte pour que nous puissions en conclure rien de certain au sujet 
de la chose dont il s'agit; c'est-à-dire qu'en général l'idée qui nous 
jette dans le doute n'est pas claire et distincte. Exemple : Si quel- 
qu'un n'a jamais été amené à penser que les sens nous trompent, 
soit par expérience, soit de toute autre façon, il ne doutera jamais 
si le soleil est plus grand ou plus petit qu'il ne paraît. Voilà pour- 
quoi les paysans s'étonnent lorsqu'ils entendent dire que le soleil 
est beaucoup plus grand que le globe terrestre. Mais que l'on 
pense aux erreurs qui viennent des sens, alors le doute s'élève 
dans l'esprit » ; et qu'après avoir douté on acquière une véritable 
connaissance des sens, que l'on sache comment, au moyen des or- 
ganes, les choses sont représentées à distance, alors le doute dis- 
parait de nouveau. D'où il suit que nous ne pouvons pas révoquer 
en doute les idées vraies, sous prétexte qu'il existe peut-être un Dieu 
trompeur qui nous abuse dans les choses même les plus certaines; 
nous ne pouvons le faire que dans le cas où nous n'avons aucune 
idée claire et distincte, c'est-à-dire dans le cas où, revenant atten- 
tivement sur la connaissance que nous avons de l'origine de toutes 
choses, nous ne trouvons rien qui nous apprenne que Dieu n'est 
pas trompeur, et qui nous l'apprenne avec la même certitude que 

l, C'est-à-dire que nous savons que les sens nous ont quelquefois trompés; mais 
nous ne le savons que confusément, car nous ignorons comment les sens nous 
trompent. 
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lorsque nous voyons en réfléchissant sur la nature du triangle que 
ses trois angles sont égaux à deux droits. Mais si nous avons de Dieu 
une connaissance égale à celle que nous avons d'un triangle, 
tout doute disparait aussitôt. Et de la même manière que nous 
pouvons parvenir à cette connaissance du triangle, quoique nous ne 
sachions pas d'une manière certaine si quelque suprême trompeur 
ne nous abuse point, de la même manière aussi nous pouvons par- 
venir à une connaissance semblable de Dieu, quoique nous ne sa- 
chions pas d'une manière certaine s'il n'existe point un suprême 
trompeur. Et pourvu que nous ayons cette connaissance, elle suf- 
fira, je le répète, pour ôter toute espèce de doute que nous pouvons 
avoir sur les idées claires et distinctes. Si donc on procède rigou- 
reusement en recherchant d'abord ce qu'il faut d'abord rechercher, 
sans jamais passer un anneau de la chaîne qui unit les choses; si on 
sait comment il faut déterminer les questions avant de les résoudre, 
on n'aura jamais que des idées très-certaines, c'est-à-dire claires et 
distinctes ; car le doute n'est autre chose que la suspension de l'es- 
prit sur une affirmation ou une négation qu'il prononcerait sanâ 
hésiter, s'il n'ignorait quelque chose dont le défaut rend sa con- 
naissance imparfaite. D'où il faut conclure que le doute résulte tou- 
jours de ce que l'on a procédé sans ordre dans ses recherches. 

Voilà ce que j'avais promis d'exposer dans cette première partie 
de la méthode. Mais pour ne rien omettre de ce qui peut conduire 
à la connaissance de l'entendement et de ses facultés, je dirai en- 
core quelques mots de la mémoire et de l'oubli. En ceci, ce qu'il y 
a de plus remarquable , c'est que la mémoire est fortifiée par le 
secours de l'entendement, et aussi sans le secours de l'entende- 
ment. Car, en premier lieu, plus une chose est intelligible, plus 
facilement elle est retenue; et, au contraire, moins elle est intelli- 
gible, plus facilement nous l'oublions. Par exemple, je prononce 
devant quelqu'un un certain nombre de mots sans suite; on les re- 
tiendra beaucoup plus difficilement que si je prononçais les mêmes 
mots sous la forme d'une narration. La mémoire est fortifiée 
aussi sans le secours de l'entendement, et cela par la force avec 
laquelle l'imagination ou le sens qu'on appelle commun est frappé 
de quelque objet corporel particulier. Je dis particulier, car ce n'est 
que par les objets particuliers que l'imagination est frappée. Qu'on 
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lise, par exemple, une seule pièce d'intrigue amoureuse, on la re- 
tiendra parfaitement tant qu'on n'en aura pas lu plusieurs du même 
genre, parce qu'alors elle est seule à régner dans l'imagination ; 
mais qu'il y en ait dans l'esprit plusieurs du même genre, nous les 
imaginons toutes ensemble, et il est facile de les confondre. Je dis 
aussi corporel, car ce ne sont que les corps qui ont prise sur l'ima- 
gination. Puis donc que la mémoire est fortifiée par l'entende- 
ment et aussi sans l'entendement , il faut en conclure qu'elle est 
quelque chose de différent de l'entendement, et que, dans l'entende- 
ment considéré en soi, il n'y a ni mémoire ni oubli. Que sera donc 
la mémoire? rien autre chose que la sensation même des impres- 
sions du cerveau , accompagnée de l'idée d'une durée déterminée 
qui s'est écoulée depuis cette sensation*. C'est ce que montre bien 
la réminiscence : car alors l'âme pense à la sensation, mais sans la 
notion d'une durée continue ; et ainsi l'idée de cette sensation n'est 
pas la durée même de la sensation, c'est-à-dire la mémoire elle- 
même. Quant aux idées elles-mêmes, sont-elles sujettes à quelque 
corruption, c'est ce que nous verrons dans la Philosophie. Et si 
quelqu'un trouvait tout cela trop absurde, il suffirait au but que 
nous nous proposons, qu'il songeât que plus une chose est particu- 
lière, plus il est facile de la retenir, comme le prouve l'exemple 
précédemment cité d'une comédie. En outre, plus une chose est 
intelligible, plus il est facile de la retenir. D'où il résulte que nous 
ne pourrons pas ne pas retenir une chose extrêmement particulière 
et suffisamment intelligible. 

Nous avons donc établi une distinction entre les idées vraies et 
les autres perceptions, et nous avons montré que les idées fictives, 
fausses et autres semblables ont leur origine dans l'imagination , 
c'est-à-dire dans certaines sensations forluites, pour ainsi parler, 
et sans liaison, qui ne viennent pas de la puissance même de l'âme, 
mais de causes externes, selon que le corps, dans, le rêve ou dans 

1. Si la durée de la sensation est indéterminée, le souvenir est imparfait; c'est 
ce que chacun semble avoir appris de la nature; car souvent, pour mieux croire ce 
qu'une personne nous dit, nous demandons en quel lieu et dans quel temps le fait 
est arrivé ; et quoique les idées elles-mêmes aient leur durée dans l'esprit, cepen- 
dant, accoutumés que nous sommes à déterminer la durée au moyen d'une certaine 
'mesure du mouvement, ce qui a lieu encore au moyen de l'imagination , nous 
n'avons aucun souvenir qui se rapporte aux choses de l'esprit pur. 

26. 
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la veille, reçoit divers mouvements. Si vous aimez mieux, concevez 
ici par l'imagination ce que vous voudrez, pourvu que ce soit quel- 
que chose de différent de l'entendement, et quelque chose qui mette 
l' finie dans la situation d'un être passif; car il est indifférent que vous 
pensiez une chose ou une autre, une fois que nous savons que l'i- 
magination est quelque chose de confus qui rend l'àme passive, et 
que nous savons en même temps comment nous pouvons nous en 
affranchir au moyen de l'entendement. Qu'on ne s'élonne pas non 
plus que, sans avoir prouvé encore qu'il y ait un corps et d'autres 
choses nécessaires , je parle de l'imagination , du corps et de sa 
constitution. Car, comme je l'ai dit, il est indifférent que je pense 
une chose ou une autre, une fois que je sais que c'est quelque 
chose de confus, etc. 

Nous avons fait voir que l'idée vraie est simple ou composée 
d'idées simples; nous avons fait voir ce qu'elle montre, et de quelle 
manière, et pourquoi telle chose est ou a été faite; nous avons fait 
voir aussi que les effets objectifs des choses dans l'àme s'y produi- 
sent à l'image de ce qu'il y a de formel dans l'objet lui-môme, ce 
qui est la même chose que ce qu'ont dit les anciens : que la véri- 
table science procède de la cause à l'effet; seulement ils n'ont ja- 
mais, que je sache, conçu, comme nous l'avons fait ici, l'àme 
agissant selon des lois déterminées et comme un automate spirituel. 
De là nous avons acquis autant que possible dès le commencement 
ja connaissance de notre entendement et une règle concernant l'i- 
dée vraie, telle que nous ne craignons plus de confondre le vrai 
avec le faux ou avec les produits de l'imagination. Nous ne nous 
étonnerons pas non plus de comprendre par l'entendement certaines 
choses qui ne tombent pas sous l'imagination, et d'en trouver d'au- 
tres dans l'imagination qui répugnent complètement à l'entende- 
ment, tandis que d'autres enfin s'accordent avec lui , puisque nous 
savons que les opérations que produisent les imaginations ont lieu 
suivant certaines lois entièrement différentes des lois de l.'enten- 
dcment, et que l'àme dans l'imagination n'a qu'un rôle passif. On 
comprend facilement par là avec quelle facilité peuvent tomber 
dans des erreurs grossières ceux qui n'ont pas distingué avec soin 
l'imagination et l'entendement : ils croient, par exemple, que l'éten- 
due doit être dans un lieu, qu'elle doit être finie, que les parties en 
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sont réellement distinctes les unes des autres, qu'elle est le pre- 
mier et unique fondement de toutes choses, qu'elle occupe dans un 
temps plus d'espace que dans un autre , et autres assertions sem- 
blables, qui toutes sont contraires à la vérité, comme nous le mon- 
trerons en son lieu. 

Ensuite, comme les mots sont une partie de l'imagination, c'est- 
à dire que, selon qu'une certaine disposition du corps fait qu'ils se 
s^nt arrangés vaguement dans la mémoire, nous nous formons 
beaucoup d'idées chimériques; il ne faut pas douter que les mots, 
ainsi que l'imagination , puissent être cause de beaucoup de gros- 
sières erreurs si nous ne nous tenons fort en garde contre eux. 
Joignez à cela qu'ils sont constitués arbitrairement et accommodés 
au goût du vulgaire, si bien que ce ne sont que des signes des cho- 
ses telles qu'elles sont dans l'imagination, et non pas telles qu'elles 
sont dans l'entendement; vérité évidente, si l'on considère que la 
plupart des choses qui sont seulement dans l'entendement ont reçu 
des noms négatifs, comme immatériel, infini, etc., et beaucoup d'au- 
tres idées qui, quoique réellement affirmatives, sont exprimées 
sous une forme négative et d'opposition, telles qu'incréé, indépen- 
dant , infini , immortel : parce que nous imaginons beaucoup plus 
facilement les contraires de ces idées, et que ces contraires, se pré- 
sentant les premiers aux premiers hommes , ont usurpé les noms 
affirmatifs. Il y a beaucoup de choses que nous affirmons et que 
nous nions parce que telle est la naturo des mots, et non pas la 
nature des choses. Or, quand on ignore la nature des choses, rien 
de plus facile que de prendre le faux pour le vrai. 

Évitons encore une grande cause de confusion qui empêche l'en- 
tendement de se réfléchir en lui-même. La voici : lorsque nous ne 
faisons pas de distinction entre l'imagination et l'inlellection, nous 
croyons que les choses que nous imaginons plus facilement sont 
plus claires pour nous; et que tout ce que nous imaginons, nous le 
comprenons. D'où il résulte que nous mettons le premier ce qui doit 
être mis le dernier; l'ordre naturel de notre marche se trouve ren- 
versé, et il n'y a plus de conclusion légitime. 

Maintenant, pour en venir à la seconde partie de cette méthode f , 

1. La principale règle de cette partie, c'est, comme cela résulte de la première 
partie, de faire le recensement de toutes les idées qui nous viennent du pur en* 
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j'exposerai d'abord le but que je m'y propose et les moyens de 
l'atteindre. Le but, c'est d'avoir des idées claires et distinctes, 
telles qu'elles résultent de l'esprit pur, et non des mouvements for- 
tuits du corps. Ensuite, pour réduire toutes les idées en une, nous 
nous efforcerons de les enchaîner et de les ordonner de telle sorte 
que notre esprit, autant que possible, reproduise objectivement ce 
qu'il y a de formel dans la nature par rapport au tout et par rap- 
port à ses parties. 

Sur le premier point, comme nous l'avons déjà dit, il importe à 
notre fin dernière que toute chose soit conçue ou pour sa seule 
essence, ou par sa cause immédiate. En effet, si la chose existe en 
soi, ou, comme on dit ordinairement, si elle est sa propre cause à 
elle-même, elle ne peut être comprise alors que par sa seule es- 
sence; si au contraire elle n'est pas en soi, mais qu'elle ait besoin 
d une cause étrangère pour exister , alors c'est par sa cause im- 
médiate qu'elle doit être comprise : car, en réalité *, connaître 
l'effet n'est pas autre chose qu'acquérir une connaissance plus par- 
faite de la cause. Nous ne pourrons donc jamais, en nous livrant à 
l'étude des choses, rien conclure des abstractions, et nous devrons 
prendre bien garde de confondre ce qui est seulement dans l'en- 
tendement avec ce qui est dans les choses. Mais la meilleure con- 
clusion est celle qui se tirera d'une essence particulière affirmative, 
c'est-à-dire d'une définition vraie ou légitime. Car des axiomes 
universels seuls l'esprit ne peut descendre aux choses particu- 
lières, puisque les axiomes s'étendent à l'infini, et ne déterminent 
pas l'entendement à contempler une chose particulière plutôt qu'une 
autre. Ainsi le véritable moyen d'inventer, c'est de former ses 
pensées en partant d'une définition donnée, ce qui réussira d'autant 
mieux et d'autant plus facilement qu'une chose aura été mieux dé- 
finie. Ainsi le pivot de toute cette seconde partie de la méthode , 
c'est la connaissance des conditions d'une bonne définition, et en- 

tendement, pour les distinguer de celles qui sont le produit de l'imagination ; dis- 
tinction qui ressort des propriétés différentes de chacune des deux tacultés, l'ima- 
gination et l'intellection. 

1. Remarquez qu'il résulte de là que nous ne pouvons rien comprendre dans la 
nature sans étendre en même temps la connaissance que nous avons de la première 
cause ou de Dieu. 



Digitized by Google 



DE L'ENTENDEMENT 



309 



suite du moyen de les trouver. Je traiterai donc d'abord des condi- 
tions de la définition. 

Une définition pour être dite parfaite devra expliquer l'essence 
intime de la chose, à laquelle il faudra prendre garde de substi- 
tuer quelque propriété particulière. Pour expliquer ceci, et pour 
ne pas mo servir d'exemples par lesquels j'aurais l'air de vouloir 
signaler les erreurs des autres , je prendrai l'exemple d'une chose 
abstraite, et qu'il importe peu de définir d'une manière ou d'une 
autre , telle que le cercle. Si on le définit une figure dans laquelle 
toutes les lignes menées du centre à la circonférence sont égales , 
personne n'est sans voir qu'une telle définition n'explique pas le 
moins du monde l'essence du cerele, mais seulement une de ses pro- 
priétés; et quoique, comme je l'ai dit, cela importe peu relative- 
ment aux figures et aux autres êtres de raison, cela importe beaucoup 
relativement aux êtres physiques et réels , parce que les propriétés 
des choses ne peuvent être comprises tant qu'on en ignore l'es- 
sence. Que si nous laissons celle-ci de côté , l'enchaînement de l'en- 
tendement qui doit reproduire l'enchaînement de la nature est 
nécessairement détruit, et nous manquons absolument notre but. 

Pour nous affranchir de cette cause d'erreur, il faudra donc ob- 
server dans la définition les règles suivantes : 

I. S'il s'agit d'une chose créée, la définition devra, comme nous 
l'avons dit , en comprendre la cause immédiate. Exemple , il fau- 
drait d'après cette règle définir ainsi le cercle : Une figure décrite 
par toute ligne dont une extrémité est fixe et l'autre mobile; défi- 
nition qui comprend évidemment la cause immédiate. 

IL II faut que la conception de la chose ou la définition soit telle 
que toutes les propriétés de la chose, tant qu'elle est considérée 
seule et non jointe à d'autres, puissent en être conclues, comme 
on peut le voir dans cette définition du cercle. Car on en conclut 
évidemment que toutes les lignes menées du centre à la circonfé- 
rence sont égales; et il est si évident que c'est là une condition né- 
cessaire de la définition, pour peu qu'on veuille y faire attention, que 
je crois inutile d'y insister et de le démontrer, et même de faire 
voir que par cette seconde condition toute définition doit être affir- 
mative. Je parle de la définition intellectuelle, me souciant peu de 
la définition verbale, que la pénurie des mots m'obligera peut-être 
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quelquefois d'exprimer sous forme négative, quoiqu'elle soit com- 
prise affirmativement. 
Voici maintenant les règles de la définition pourle3 choses incréées. 

I. Mettre à part toute cause, c'est-à-dire n'avoir besoin pour 
expliquer l'objet défini de rien autre chose que de son être. 

II. Étant donnée la définition de la chose, il ne doit plus y avoir 
lieu à cette question : Existe-t-elle? 

III. N'introduire dans la définition aucun substantif qui puisse être 
adjectivé,c*est-à-direnepointexpliquerrobjetdérinipardesabstraits. 

IV. Enfin, quoique cela ne soit pas très-nécessaire à remarquer, 
il faut que de la définition de la chose toutes ces propriétés puis- 
sent être conclues. C'est là encore one règle évidente pour peu qu'on 
y fasse attention. 

J'ai dit encore que la meilleure conclusion est celle qui se tire 
d'une conclusion particulière affirmative. Car plus une idée est spé- 
ciale, plus elle est distincte, et, par suite, plus elle est claire, 
Nous devons donc , le plus possible , chercher la connaissance des 
choses particulières. 

Quant à l'ordre de nos perceptions, il faut, pour les ordonner et les 
lier, rechercher, autant que cela se peut et que la raison le demande, 
s'il y a quelque être (et en même temps quel il est) qui soit cause 
de toutes choses, de telle sorte que son essence objective soit aussi 
la cause de toutes nos idées; et alors notre esprit, comme nous l'a- 
vons dit, reproduira le plus exactement possible la nature, car il 
en contiendra objectivement l'essence, l'ordre et l'union. D'où nous 
pouvons voir qu'il nous est tout à fait nécessaire de tirer toutes 
nos idées des choses physiques, c'est-à-dire des êtres réels, en al- 
lant, suivant la série des causes, d un être réel à un autre être 
réel, sans passer aux choses abstraites et universelles, ni pour en 
conclure rien de réel , ni pour les conclure de quelque être réel ; 
car l'un et l'autre interrompent la marche véritable de l'entende- 
ment. Mais il faut remarquer que par la série des causes et des 
êtres réels je n'entends point ici la série des choses particulières et 
changeantes, mais seulement la série des choses fixes et éternelles. 
Car pour la série des choses particulières sujettes au changement, 
il serait impossible à la faiblesse humaine de l'atteindre , tant à 
cause de leur multitude innombrable qu'à cause des circonstances 
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infinies qui se rencontrent dans une seule et même chose et peuvent 
être cause qu'elle existe ou n'existe pas; puisque l'existence de 
ces choses n'a aucune connexion avec leur essence, ou, comme 
nous l'avons déjà dit, elle n'est pas une vérité éternelle. Mais, 
après tout, il n'est pas besoin que nous en comprenions la série, 
puisque l'essence des choses sujettes au changement ne se tire pas 
de leur ordre d'existence, qui ne nous représente que des dé- 
nominations extrinsèques, des relations ou tout au plus des circon- 
stances ; toutes choses bien éloignées de l'essence inlime. Celle-ci ne 
peut être demandée qu'aux choses fixes et éternelles, et aux lois 
qui y sont inscrites comme dans leurs véritables codes et selon 
lesquelles toutes les choses particulières se produisent et s'ordonnent. 
Bien plus, les choses particulières et changeantes dépendent de ces 
choses fixes si intimement, et pour ainsi parler, si essentiellement, 
qu'elles ne peuvent sans elles ni exister ni être conçues. D'où il ré- 
sulte que ces choses fixes et éternelles , quoique particulières , se- 
ront pour nous, à cause de leur présence en tout l'univers et de 
l'étendue de leur puissance, comme des universaux, c'est-à-dire 
comme les genres des définitions des choses particulières et chan- 
geantes, et comme les causes immédiates do toutes choses. 

Mais s'il en est ainsi , c'est encore, à ce qu'il semble, une assez 
grande difficulté de parvenir à la connaissance des choses singu- 
lières : car de les concevoir toutes en même temps, cela est bien au- 
dessus des forces de l'entendement humain. L'ordre qui fait qu'une 
chose doit être comprise avant une autre ne se tire pas, comme nous 
l'avons dit, de leur série dans l'existence, ni môme des choses éter- 
nelles ; car là tout est naturellement simultané. Il nous faut donc cher- 
cher d'autres secours que ceux dont nous nous servons pour compren- 
dre les choses éternelles et leurs lois. Toutefois ce n'est point ici le lieu 
d'en parler ; cela ne sera nécessaire que quand nous aurons acquis 
une connaissance suffisante des choses éternelles et de leurs lois in- 
faillibles, et que la nature de nos sens nous sera devenue manifeste 

Avant de nous disposer à prendre connaissance des choses par- 
ticulières, il sera convenable de parler de ces secours qui tous 
tendent à nous enseigner le moyen de faire usage de nos sens, 
l'ordre et les lois des expériences qui doivent suffire à déterminer 
la chose que Ton recherche; enfin, à nous faire conclure selon 
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quelles lois éternelles elle a été produite et quelle en est la nature 
intime, comme je le montrerai en son lieu. Ici, pour en revenir au 
but que je me propose, je tâcherai seulement d'exposer ce qui me 
semble nécessaire pour parvenir à la connaissance des choses éter- 
nelles, et pour en former les définitions suivant les conditions pré- 
cédemment indiquées. 

Pour cela il faut se rappeler ce que nous avons dit plus haut, à 
savoir, que lorsque l'esprit s'applique à une certaine pensée, pour 
l'examiner et en déduire dans un bon ordre ce qui peut en être 
légitimement déduit, si elle est fausse il en découvrira la fausseté; 
si, au contraire, elle est vraie, alors il continuera heureusement et 
sans interruption à en déduire des vérités : cela, dis-je, est néces- 
saire à notre sujet, car nos pensées n'ont hors de soi aucun fondement 
sur lequel elles aient à s'appuyer. Si donc nous voulons appuyer nos 
recherches sur la première chose de toutes, il est nécessaire qu'il 
y ait quelque fondement qui les porte de ce côté. Ensuite, parce 
que la méthode est la connaissance réflexive elle-même, ce fonde- 
ment qui doit régler nos pensées ne peut être autre chose que la 
connaissance de ce qui constitue l'essence de la vérité, et celle de 
l'entendement, de ses propriétés et de ses facultés; celle-ci ac- 
quise, nous aurons un fondement sur lequel nous établirons nos pen- 
une voie par laquelle l'entendement, selon que sa capa- 
cité le comporte , pourra parvenir à la connaissance des choses 
éternelles, eu égard aux facultés dont il dispose. 

Que s'il appartient à la nature de la pensée de former des idées 
vraies, comme on l'a montré dans la première partie, il faut ici 
demander ce que nous entendons par faculté et pouvoir de l'enten- 
dement. Or, puisque la principale partie de notre méthode est de 
bien comprendre les forces de l'entendement et sa nature , nous 
sommes nécessairement obligés (par ce que j'ai dit dans celte se- 
conde partie de la méthode) de déduire tout cela de la définition 
même de la pensée et de l'entendement. Mais jusqu'ici nous n'avons 
eu aucune règle pour trouver les définitions; et puisque nous ne 
pouvons exposer ces règles que si nous connaissons la nature, c'est- 
à-dire la définition de l'entendement et son pouvoir, il' suit de là 
que la définition de l'intelligence doit être claire par elle-même ou 
que nous ne pouvons rien comprendre. Cependant elle n'est pas 
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absolument claire par elle-même; mais de ce que ses propriétés, 
comme tout ce que nous tenons de l'entendement, ne peuvent être 
connues clairement et distinctement que si l'on en connaît la nature, 
la définition de l'entendement sera intelligible par elle-même si 
nous faisons attention à ses propriétés que nous connaissons clai- 
rement et distinctement. Énumérons donc ici les propriétés de l'en- 
tendement, examinons-les, et commençons à traiter de nos instru- 
ments naturels l . 

Les propriétés de l'entendement que j'ai principalement remar- 
quées et que je comprends clairement sont les suivantes. 

I. 11 enveloppe la certitude, c'est-à-dire qu'il sait que les choses 
sont formellement telles qu'elles sont objectivement en lui-même. 

II. Il perçoit certaines choses, c'est-à-dire qu'il forme cer- 
taines idées absolument, et d'autres en les tirant d'idées antérieures ; 
ainsi il forme l'idée de la quantité d'une manière absolue, indépen- 
damment de toute autre pensée, mais il ne forme les idées de mou- 
vement qu'en considérant l'idée de quantité. 

III. Celles qu'il forme absolument expriment l'infinité; celles qu'il 
tire d'autres idées sont déterminées. Ainsi, l'idée de quantité, si 
elle est perçue dans une cause déterminée, détermine la quantité ; 
comme lorsqu'on perçoit un corps formé par le mouvement d'un 
plan, ou un plan par le mouvement d'une ligne, ou enfin une ligne 
par le mouvement d'un point : toutes perceptions qui ne servent pas 
à comprendre mais à déterminer la quantité. Ce qui le prouve , 
c'est que nous les concevons comme formées en quelque sorte par 
le mouvement: et cependant le mouvement n'est perçu que lorsqu'on 
a perçu la quantité ; et nous pouvions même continuer le mouve- 
ment à l'infmi pour former une ligne infinie, ce que nous ne pour- 
rions faire si nous n'avions l'idée d'une quantité infinie. 

IV. Il forme les idées positives avant les négatives. 

Y. Il perçoit les choses, non pas tant sous la condition de la du- 
rée que sous un certain caractère d'éternité et en nombre infini; 
ou plutôt, en percevant les choses, il ne considère ni le nombre ni 
la durée, au lieu que quand il imagine il les perçoit dans un nombre 
déterminé, dans une durée et avec une quantité déterminées. 

1. Voyez ci-dessus, p. 280 et suiv. 

n. 27 
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VI. Les idées que nous formons claires et distinctes semblent 
résulter de la seule nécessité de notre nature, de telle sorte qu'elles 
semblent dépendre de notre seul pouvoir; c'est le contraire pour 
les idées confuses, car elles sont formées souvent malgré nous. 

VII. L'esprit peut déterminer de plusieurs manières les idées 
que l'entendement tire d'autres idées; comme, par exemple, 
pour déterminer le plan d'une ellipse il suppose une pointe adhé- 
rente à une corde qui se meut autour de deux centres, ou bien il 
conçoit une infinité de points toujours dans le même rapport et dans 
un rapport déterminé à une ligne droite donnée; ou un cône coupé 
par un plan oblique, de telle sorte que l'angle d'inclinaison soit 
plus grand que l'angle au sommet du cône ; ou enfin il s'y prend 
d'une infinité d'autres manières. 

VIII. Plus les idées expriment de perfection dans leur objet, plus 
elles sont parfaites; car nous n'admirons pas autant l'architecte qui 
a tracé le plan d'une petite chapelle que celui qui a conçu un temple 
magnifique. 

Je n'insiste pas sur les autres choses que l'on rapporte à la pensée, 
comme l'amour, la joie, etc.; car elles ne font rien à notre sujet 
présent, et ne peuvent même être conçues si l'entendement ne l'a 
été déjà : car, ôtez la perception, tout le reste n'est plus. 

Les idées fausses et les idées fictives n'ont rien de positif (commo 
nous l'avons amplement montré) qui les fasse qualifier fausses ou 
fictives; si elles sont considérées comme telles, c'est seulement par 
le défaut de connaissance qui s'y rencontre. Ainsi les idées fausses 
et fictives, en tant que telles, ne peuvent rien nous enseigner de l'es- 
sence de la pensée, c'est aux propriétés positives, précédemment 
énumérées, qu'il faut la demander; c'est-à-dire qu'il faut déterminer 
un principe commun d'où suivent nécessairement ces propriétés : do 
sorte qu'étant donné ce principe elles suivent nécessairement , et 
qu'elles soient supprimées si on le supprime 
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LETTRE L 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 

HENRI OLDENBURG 4 . 



Monsieur et respectable ami , 

Il m'a été si pénible de me séparer de vous après mon séjour 
récent dans votre retraite de Rheinburg, qu'aussitôt revenu en An- 
gleterre je n'ai pas de plus vif désir que celui de m'unir à vous; et, 
ne pouvant vous voir, je vous écris. La science des choses sérieuses, 
unie à la douceur et à la politesse des mœurs (toutes ces qualités 
précieuses que la nature et l'art vous ont prodiguées), a en elle 
tant d'attraits, qu'elle se fait aimer do tout honnête homme qui a 
reçu une éducation libérale. Permettez donc, Monsieur, que je 
m'unisse à vous d'une amitié sincère, et que nous la cultivions 
soigneusement par des études communes et toute espèce de bons 
offices. Le peu que ma faiblesse pourra produire est à vous. Souf- 
frez que je m'approprie à mon tour, du moins en partie, les dons 
si rares de votre esprit, puisque je le puis faire sans vous causer 
aucun dommage. 

Les objets de notre entretien à Rheinburg , c'étaient , vous le 
savez, Dieu, l'étendue et la pensée, la distinction et la convenance 

1. Henri Oldenburg était ministre-résident de la Basse-Saxe à Londres du 
temps de Cromwell. Plus tard , il fut nommé secrétaire de la Société royale de 
Londres et publia, en cette qualité, les Transactions philosophiques pendant les 
années 1664-1667. — Voyez sur Oldenburg et les autres correspondants de Spinoza 
l'Avertissement mis en tête de ce volume. 

27. 
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de ces deux attributs , l'explication de l'union de l'âme humaine 
avec le corps; enfin, les principes de la philosophie de Descaries 
et de Bacon. Mais comme nous ne parlions guère qu'en courant 
de ces graves matières, et que tous ces problèmes viennent par 
moments mettre mon esprit à la torture, j'userai avec vous des 
droits de l'amitié, et vous prierai le plus affectueusement du 
monde de m'exposer avec quelque étendue vos pensées sur les 
sujets que je rappelais tout à l'heure. Il y a surtout deux points 
sur lesquels je voudrais être éclairé, si toutefois cela vous agrée : 
je désirerais savoir, d'abord, en quoi consiste véritablement la 
différence que vous établissez entre l'étendue et la pensée; puis 
quels sont les défauts que vous remarquez dans la philosophie de 
Descartes et de Bacon, et pourquoi vous pensez qu'on la peut ren- 
verser et y substituer quelque chose de mieux. Croyez, Monsieur, 
que plus vous mettrez de libéralité à m'éclairer sur ces questions 
et autres semblables, plus vous m'attacherez étroitement à vous, 
et me mettrez dans une stricte obligation de vous rendre la pa- 
reille , si toutefois la chose est possible. 

On met sous presse en ce moment des Essais de physiologie 
composés par un noble Anglais de grande science. Cet ouvrage 
traite de la nature de l'air et de sa propriété élastique, établie 
par quarante-trois expériences; de la fluidité, de la solidité et au- 
tres choses analogues. Dès que l'ouvrage sera imprimé, j'aurai 
soin de vous le faire tenir par quelque ami qui passera la mer. En 
attendant, conservez bonne santé, et n'oubliez pas votre ami qui 
se dit, 

Avec zèle et de tout son cœur, 

Tout à vous. 

* 

Henri Oldenburg. 

Londrrs, 10-26 août 1661. 



Digitized by Google 



LETTRE II. 

RÉPONSE A LA PRECEDENTE. 

A MONSIEUR HENRI OLDENBURG, 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Vous jugerez vous-même combien votre amitié m'est agréable, 
pourvu que vous obteniez en même temps de votre modestie qu'elle 
vous laisse apercevoir les belles qualités qui vous distinguent ; et 
bien qu'il me paraisse, en les considérant, que c'est bien de l'or- 
gueil de ma part d'aspirer à votre amitié, surtout quand je songe 
qu'entre amis tout devient commun , et les biens de l'esprit plus 
que tout le reste , cependant je me dis qu'après tout la faute en 
est à votre modestie et à votre bienveillance. C'est votre modestie 
qui s'abaisse jusqu'à moi ; c'est votre bienveillance qui me donne 
plus que je ne puis rendre, et qui m'encourage, en daignant me 
demander mon amitié, à commencer avec vous un commerce affec- 
tueux et à l'entretenir avec tout le zèle dont je suis capable. Vous 
parlez, Monsieur, des qualités de mon esprit. Certes, si j'en avais 
quelqu'une, c'est de grand cœur que je consentirais à vous en 
faire part, quoique la chose ne pût se faire sans grand dommage 
pour moi. Mais ceci n'est point un prélexte pour vous refuser ce 
que vous me demandez en usant des droits de l'amitié; et je vais 
essayer incontinent de vous dire ma pensée sur les points dont vous 
me parlez, quoique je ne me flatte pas de vous satisfaire si vous n'y 
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mettez de la complaisance. Je commencerai par vous parler de Dieu. 
Je le définis un être constitué par une inGmté d'attributs infinis, c'est- 
à-dire parfaits chacun dans son genre. Vous remarquerez ici que 
j'entends par attribut tout ce qui est conçu par soi et en soi, de 
telle façon que le concept d'un attribut n'enveloppe le concept 
d'aucune autre chose. Par exemple, l'étendue est conçue par soi 
et èn soi ; mais il n'en est pas de même du mouvement, car il est 
conçu par autre chose et son concept enveloppe l'étendue. Or, que 
ma définition de Dieu soit la véritable, c'est ce qui résulte de ce 
que nous entendons tous par Dieu : un être souverainement parfait 
et absolument infini. Il serait aisé maintenant de prouver que cet 
ôtre existe, par cette seule définition ; mais ce n'est point ici le lieu 
de donner cette démonstration. Voici, Monsieur, ce que je dois dé- 
montrer en ce moment pour satisfaire aux questions que vous 
m'avez proposées. J'ai à établir, premièrement, qu'il ne peut y 
avoir dans la nature deux substances, à moins qu'elles ne diffèrent 
totalement d'essence ; en second lieu : qu'une substance ne peut 
ôtre produite, mais qu'il est de son essence d'exister ; troisième- 
ment, enfin, que toute substance doit être infinie, c'est-à-dire sou- 
verainement parfaite en son genre. Ces points une fois démontrés, 
vous apercevrez aisément, Monsieur, où j'en veux venir, pourvu 
qu'en même temps vous ne perdiez pas de vue la définition de 
Dieu ; et cela vous paraîtra si évident, qu'il est inutile que je m'ex- 
plique plus ouvertement sur cette matière. Pour démontrer claire- 
ment et brièvement les trois points que je viens de dire, je n'ai rien 
trouvé de mieux que de les prouver à la façon des géomètres et de 
soumettre cette entreprise à votre examen. Je vous envoie donc à 
part ces démonstrations 1 , et j'en attends votre sentiment. 

Vous me demandez ensuite quelles sont les erreurs que je re- 
marque dans la philosophie de Descartes et de Bacon. Sur quoi je 
veux bien vous satisfaire, bien qu'il soit contraire à mes habitudes 
de chercher à découvrir les erreurs où les autres sont tombés. Le 
premier défaut et le plus grand que je reproche à ces philosophes, 
c'est de s'être si fort éloignés de la connaissance de la première 
cause et de l'origine de toutes choses ; le second, d'avoir ignoré la 

1. Voyez VBlhique, part. 1, jusqu'à la Propos. IX. 
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véritable nature de l'âme humaine ; le troisième, de n'avoir pas saisi 
la vraie cause de l'erreur. Trois points dont la véritable connaissance 
est si nécessaire, qu'il faudrait être entièrement dépourvu d'études 
et d'instruction pour ne pas en être frappé. Que ces philosophes 
se soient égarés dans la connaissance de la cause première et de 
l'âme humaine , c'est ce qu'il est aisé de conclure de la vérité des 
trois propositions rappelées plus haut. Je m'occuperai donc uni- 
quement de montrer combien est fondé le dernier reproche que je 
leur adresse. 

Je ne dirai qu'un mot de Bacon , qui parle un peu confusément 
sur cette matière. Cet auteur ne prouve presque rien, et ne fait 
guère que raconter ses opinions ; car il suppose , premièrement , 
que l'esprit humain, sans parler des sens et de leurs tromperies, 
est trompé par sa nature môme, et compose ses connaissances sui- 
vant l'analogie de sa nature propre , et non suivant l'analogie de 
l'univers, comme un miroir qui réfléchit mal les rayons émanés 
des objets et mêle sa nature à celle des choses, etc. Une seconde 
cause d'erreur, suivant Bacon, c'est que l'esprit humain est porté, 
par sa nature, aux généralités abstraites, et transforme des choses 
passagères en lois invariables , etc. Une troisième cause d'erreur, 
c'est que l'esprit humain prend sans cesse des accroissements et ne 
peut s'arrêter ni se satisfaire. Enfln, toutes les autres causes d'er- 
reur qu'il assigne encore se peuvent facilement réduire à cette 
cause unique, reconnue par Descartes, savoir : que la volonté de 
l'homme est libre et plus étendue que son entendement, ou, comme 
Bacon le dit (aph. 49) avec plus de confusion, que l'entendement 
n'est pas éclairé d'une lumière pure*, mais d'une lumière offus- 
quée par les nuages qu'y répand la volonté (il est bon de remar- 
quer ici que Bacon prend souvent l'entendement pour l'âme , en 
quoi il diffère de Descartes). Or je montrerai que cette cause d'er- 
reur, en laissant de côté les autres comme sans intérêt, est fausse ; 
et c'est ce que ces philosophes eux-mêmes auraient aisément 
aperçu s'ils avaient seulement fait attention que la volonté diffère 
de telle ou telle volition, de la même manière que la blancheur de 
telle ou telle couleur blanche, l'humanité de tel ou tel individu hu- 

• 

1. Voyez Novum Organum, lib. i, aph. 49. 
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main , et, par conséquent, qu'il est également impossible de con- 
cevoir la volonté comme cause de telle ou telle volition que l'huma- 
nité comme cause de Pierre ou de Paul. Or donc, puisque la volonté 
n'est qu'un être de raison, et qu'on ne peut dire qu'elle soit la 
cause de telle ou telle volition, puisque les volontés particulières 
ont besoin pour exister d'une cause, et ne peuvent en conséquence 
être appelées libres, mais sont nécessairement telles que leurs 
causes les déterminent à être ; enfin, puisque, selon Descartes lui- 
môme, les erreurs elles-mêmes sont des volitions particulières, il 
s'ensuit nécessairement que les erreurs, c'est-à-dire les volontés 
particulières qu'on appelle de ce nom, ne sont pas libres, mais 
sont déterminées par des causes extérieures et nullement par la 
volonté, ce que j'avais promis de démontrer, etc. 
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LETTRE III. 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 
HENRI OLDENBURG. 



Monsieur et cher ami , 

J'ai lu avec un plaisir infini votre savante lettre. La méthode 
géométrique que vous employez me semble admirable ; mais j'en 
accuse d'autant plus la grossièreté de mon esprit, qui saisit avec tant 
de peine ce que vous exposez avec un art si parfait. Veuillez donc 
permettre que je vous laisse voir cette lenteur de mon intelligence 
en vous posant les questions suivantes, dont je vous supplie de me 
donner la solution. Et, d'abord, est-ce pour vous une chose claire 
et hors de doute qu'il s'ensuive, de la seule définition que vous 
donnez de Dieu, que Dieu existe effectivement? Pour moi, quand 
j'y réfléchis, je trouve que les définitions ne contiennent rien de 
plus que les concepts de noire àme; or notre aine .conçoit une 
foule de choses qui n'ont point d'existence réelle, et, dès qu'elle les 
a conçues, elle les multiplie et les amplifie avec une extrême fé- 
condité : 'ce qui fait que je ne puis comprendre que du seul con- 
cept de Dieu on infère l'existence de Dieu. Rien ne m'empêche 
de faire en mon esprit un amas de toutes les perfeclions que 
j'ai perçues dans les hommes, les animaux, les végétaux, les mi- 
néraux , et de former de la sorte une certaine substance qui pos- 
sède toutes ces perfections d'une façon durable ; je puis môme les 
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multiplier et les amplifier à l'infini, et je constitue par ce moyen 
un ôtre très-excellent et très-parfait, sans qu'il résulte le moins 
du monde de celle construction qu'il existe effectivement rien de 
semblable. — Ma seconde question est de savoir si vous tenez pour 
certain que le corps n'est point limité par la pensée , ni la pensée 
par le corps? Remarquez que la nature de la pensée est encore 
une chose douteuse , et qu'on ignore si c'est un mouvement cor- 
porel ou bien un acte spirituel parfaitement distingué du corps. — 
Je vous demanderai, en troisième lieu, si vous considérez les 
axiomes que vous avez bien voulu me communiquer comme des 
principes indémontrables, connus par la lumière naturelle, et 
n'ayant besoin d'aucune preuve? Le premier axiome a certaine- 
ment ce caractère ; mais je ne vois pas qu'on puisse mettre les 
trois autres autres au rang de celui-là. Le second, en effet, sup- 
pose qu'il n'existe dans la nature des choses que des substances et 
des accidents ; tandis que plusieurs philosophes soutiennent que le 
temps et le lieu ne sont point compris dans ces deux sortes d'exis- 
tence. Le troisième axiome, qui est que deux choses dont les attri- 
buts sont divers ne peuvent rien avoir de commun, est si peu clair 
à mes yeux, qu'il me semble que l'univers entier nous enseigne 
justement le contraire. En effet, toutes les choses qui nous sont 
connues diffèrent les unes des autres par certains endroits et se 
conviennent par d'autres endroits. Enfin, quant au quatrième 
axiome, savoir : que les choses qui n'ont rien de commun ne peu- 
vent être cause lune de Vautre, j'avoue que les ténèbres de mon 
intelligence m'en cachent la clarté et me forcent de vous demander 
un peu plus de lumière. Car, à ce qu'il me semble, il n'y a rien 
de commun, au moins formellement, entre Dieu et les choses 
créées ; et cependant presque tout le monde reconnaît Dieu comme 
la cause des créatures. Vous pensez bien, Monsieur, que ces 
axiomes n'étant pas, à mes yeux, à l'abri de toute incertitude, les 
propositions que vous avez bâties sur ce fondement chancellent dans 
mon esprit; et, plus je les médite, plus je me trouve assiégé de 
difficultés. En ce qui touche, par exemple, la première de ces 
propositions, il me parait que deux hommes sont deux substances 
de même attribut, savoir, la raison , et je conclus de là qu'il peut 
y avoir deux substances de même attribut. — Et, relativement à la 



Digitized by Google 



LETTRES DE SPINOZA, etc. 325 

seconde proposition, aucun être ne pouvant être cause de soi- 
même, je ne puis comprendre comment il serait vrai qu'une sub- 
stance ne peut être produite, ni venir d'une autre substance. Car il 
résulte de cette proposition que toutes les substances sont causes 
ôVelles-mèmes , indépendantes l'une de l'autre, ce qui en fait au- 
tant de dieux, et ne va à rien moins qu'à nier la première Cause des 
choses. J'avoue donc sincèrement que je ne comprends rien à tout 
cela, à moins que vous ne me fassiez la grâce de m'expliquer 
d'une façon plus claire et plus étendue votre sentiment sur ce 
grand sujet, et de me découvrir entièrement l'origine et la produc- 
tion des substances ainsi que la dépendance réciproque et la sub- 
ordination des choses. Et, pour vous décider à en user avec moi 
dans cette occasion en toute franchise et toute confiance , j'invo- 
que ici notre amitié , et vous supplie le plus instamment qu'il est 
possible d'être assuré que toutes les pensées que vous voudrez bien 
me communiquer auront en moi un sûr et fidèle dépositaire, et 
que je ne les confierai à qui que ce soit, de crainte qu'il puisse 
vous en arriver quelque dommage. 

Nous sommes ici tout occupés, dans notre Collège philosophique 1 , 
à faire des expériences et des observations, selon la mesure de nos 
forces; et nous essayons de tracer une histoire des arts mécaniques, 
persuadés que nous sommes que les formes et les qualités des 
choses se peuvent expliquer parfaitement par des principes mécani- 
ques, et que tous les effets de la nature se réduisent au mouvement, 
à la figure , à l'agencement des parties et aux diverses complications 
qui en résultent, sans qu'il y ait la moindre nécessité de recourir à 
ces formes inexplicables, à ces qualités occultes qui sont l'asile de 
l'ignorance. Je vous manderai le livre que je vous ai promis» aus- 
sitôt que l'ambassade hollandaise enverra un messager à La Haye, 
ce qui arrive assez fréquemment, ou bien, dès que je pourrai le 
confier à quelque ami sûr qui prendra le chemin de votre pays. 
Excusez, Monsieur, la prolixité de cette lettre et les libertés que 
je me donne. Veuillez surtout prendre en bonne part, comme c'est 

1. Ce Collège philosophique devint peu après la Société loyale de Londres, 
dont Oldenburg fut un des secrétaires. 

2. Le livre de Robert Boylc De Nitro, FluidiUKe et Firmilule. 

II. 28 
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l'usage entre amis, une lettre écrite sans déguisement et sans aucun 
des raffinements à l'usage des cours, et croyez-moi, en toute fran- 
chise et en toute simplicité , 

Votre bien dévoué , 

Henri Oldenburg. 

Londres, 71 septembre 1661. , 
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LETTRE IV. 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

A MONSIEUR HENRI OLDENBURG, 
B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Au moment de partir pour Amsterdam, où je me propose de sé- 
journer une ou deux semaines, je reçois votre lettre et j'y trouve 
vos objections aux trois propositions que je vous ai mandées. C'est 
à (tes objections seules que je tâcherai de répondre , le défaut de 
temps me forçant de négliger les autres. 

En ce qui touche la première, je conviens qu'en effet de la défini- 
tion d'une chose quelconque on ne peut inférer l'existence de la chose 
définie ; cela n'est légitime (comme je l'ai démontré dans le Scholie 
que j'ai joint aux trois propositions) que pour la définition ou l'idée 
d'un attribut, c'est-à-dire, suivant ce que j'ai clairement expliqué 
en définissant Dieu, pour une chose qui est conçue par soi et en soi. 
Si je ne me trompe, j'ai aussi, dans ce même Scholie, assez clai- 
rement expliqué, surtout pour un philosophe, la raison de cette 
différence. Je suppose, en effet, qu'on n'ignore pas la différence qui 
existe entre une fiction de l'esprit et un concept clair et distinct, non 
plus que la vérité de cet axiome : que toute définition ou toute 
idée claire et distincte est vraie. Ces points une fois établis , je ne 
vois pas ce qu'on pourrait désirer encore pour la solution de la 
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première difficulté. Je passe donc à la seconde. Vous paraissez ac- 
corder que si la pensée ne se rapporte point à la nature de l'éten- 
due, alors l'étendue ne sera point terminée par la pensée; car 
votre doute ne porte que sur cet exemple particulier. Mais remar- 
quez ceci, je vous prie : si quelqu'un vient dire que l'étendue n'est 
point terminée par l'étendue, mais par la pensée, n'est-ce pas 
comme s'il disait que l'étendue n'est point infinie absolument , mais 
seulement infinie sous le point de vue de l'étendue? En d'autres 
termes, celui qui parle ainsi ne m'accorde point que l'étendue soit 
absolument infinie, mais il m'accorde qu'elle l'est sous le point de 
vue de l'étendue, c'est-à-dire dans son genre. Mais, dites-vous, la 
pensée est peut-être un acte corporel? Soit, bien que je sois d'avis 
tout à fait contraire ; mais vous ne nierez pas toujours ce point, 
que l'étendue, en tant qu'étendue, n'est point la pensée; ce qui 
suffit pour expliquer ma définition et pour démontrer ma troisième 
proposition. Votre troisième objection est que mes axiomes ne doi- 
vent pas être mis au nombre des notions communes. Je ne dispute 
pas sur ce point; mais vous mettez en question la vérité de ces 
axiomes, et vous allez même jusqu'à faire voir que le contraire est 
plus vraisemblable. Mais veuillez faire attention à la définition que 
j'ai donnée de la substance et de l'accident , car c'est de là que 
se conclut tout le reste. J'entends, en effet, par substance, ce qui 
est conçu par soi et en soi , c'est-à-dire ce dont le concept n'en- 
veloppe point le concept d'aucune autre chose; par modifica- 
tion, au contraire, ou par accident, ce qui existe dans une autre 
chose et est conçu par cette chose. D'où il est clair qu'il résulte, 
premièrement, que la substance est antérieure à ses accidents, 
puisque ceux-ci ne pourraient ni exister ni être conçus sans celle-là; 
secondement, qu'il ne peut rien y avoir dans la réalité ou hors de 
l'entendement, que les substances et les accidents; car tout ce 
qui est, est conçu par soi ou par autre chose, et le concept de tout 
ce qui est enveloppe ou n'enveloppe pas le concept de quelque 
autre chose. Troisièmement, vous ne pouvez douter que les choses 
qui ont des attributs divers n'aient entre elles rien de commun ; 
car j'ai expliqué qu'un attribut c'est ce dont le concept n'enveloppe 
le concept d'aucune autre chose. Quatrièmement, enfin, j'ai dit que 
quand deux choses n'ont entre elles rien dé commun, l'une ne peut 
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être cause de l'autre. Car, puisqu'il n'y a rien dans l'effet qui lui 
soit commun avec la cause; tout ce que l'effet contiendrait, il le 
tirerait donc du néant?. 

Quant à ce que vous soutenez, que Dieu n'a rien qui lui soit 
formellement commun avec les choses créées, etc., j'ai établi le 
contraire dans ma définition ; car j'ai dit : Dieu est l'être constitué 
par une infinité d'attributs infinis, c'est-à-dire parfaits chacun dans 
son genre. Je ne dirai rien de la difficulté que vous élevez contre 
ma première proposition , si ce n'est que je vous prie , mon ami , 
de considérer que les hommes ne sont pas créés , mais seulement 
engendrés; et que leurs corps existaient déjà avant la génération, 
quoique avec une forme différente *. Vous concluez de là avec 
raison, et je donne entièrement les mains à cette conséquence, que 
si une partie de la matière était annihilée, toute l'étendue s'éva- 
nouirait. — Je dis enfin que ma seconde proposition ne conduit pas 
à plusieurs dieux, mais à un seul, constitué par une infinité d'at- 
tributs, etc. 

1. Voyez Éthique, port. 1, Propos. VII. — Je continue de citer en note les pas- 
sages de V Éthique qui peuvent éclairer les Lettres de Spinoza, ou en recevoir 
quelque lumière. 



i 



* 
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LETTRE V*. 
A MONSIEUR HENRI OLDENBURG, 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Je vous remercie vivement, vous et M. Boyle 2 , de vouloir bien 
m'encourager, comme vous faites, à travailler à la philosophie. Je 
m'y applique de mon mieux, autant que la médiocrité de mon 
esprit peut le permettre, et je compte toujours sur votre secours et 
votre bienveillance. Vous me demandez mon sentiment sur cette 
question : Comment chaque partie de la nature s' accorde-t-elle avec 
le tout, et quel est le lien qui l'unit aux autres parties ? Je suppose 
que vous entendez par là me demander les raisons qui nous assurent 
en général que chaque partie de la nature est d'accord avec le tout et 
unie avec les autres parties. Car pour dire de quelle façon précise 
sont unies les parties de l'univers et comment chaque partie s'ac- 
corde avec le tout, oest ce dont Je suis incapable, comme je vous 
le disais tout récemment, vu qu'il faudrait pour cela connaître toute 
la nature et toutes ses parties. Je me bornerai donc à vous dire la 
raison qui m'a forcé d'admettre l'accord des parties de l'univers ; 
mais je vous préviens d'avance que je n'attribue à la nature ni 

1. C est la XV e des Opp. poslh. 

2. Spinoza avait envoyé à Boyle, par Oldenburg, des observations critiques sur 
le livre De Nitro , FluidiUUe et Firmitale. Royle s'empressa d'y répondre, et Ol- 
denburg servit encore d'intermédiaire. Voyez Lettres V, VI, VII, VIII et suîv. 
ôe&Opp.posth. 
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beauté ni laideur, ni ordre ni confusion ; convaincu que je suis 
que les choses ne sont belles ou laides, ordonnées ou confuses, 
qu'au regard de notre imagination. N 

Par l'union des parties de l'univers, je n'entends donc rien autre 
chose sinon que les lois ou la nature d'une certaine partie s'ac- 
cordent avec les lois ou la nature d'une autre partie, de telle façon 
qu'elles se contrarient le moins possible. Voici maintenant ce que 
j'entends par le tout et les parties : je dis qu'un certain nombre de 
choses sont les parties d'un tout, en tant que la nature de chacune 
d'elles s'accommode à celle des autres, de façon à ce qu'elles 
s'accordent toutes ensemble, autant que possible. Au contraire, en 
tant qu'elles ne s'accordent pas, chacune d élies forme dans notre 
Ame une idée distincte, et dès lors elle n'est plus une partie, mais un 
tout. Par exemple, quand les mouvements des parties de la lymphe, 
du chyle, etc., se combinent, suivant les rapports de grandeur et de 
figure de ces parties, de façon qu'elles s'accordent ensemble par- 
faitement, et constituent par leur union un seul et même fluide ; 
le chyle, la lymphe, etc., considérés sous ce point de vue, sont 
des parties du sang. Mais si l'on vient à concevoir les particules 
de la lymphe comme différant de celles du chyle sous le rapport 
du mouvement et de la figure, alors la lymphe n'est plus' une partie 
du sang, mais un tout. Imaginez, je vous prie, qu'un petit ver vive 
dans le sang, que sa vue soit assez perçante pour discerner les 
particules du sang, de la lymphe, etc., et son intelligence assez 
subtile pour observer suivant quelle loi chaque particule, à la ren 
contre d'une autre particule, rebrousse chemin ou lui communique 
une partie de son mouvement , etc. ; ce petit ver vivrait dans le 
sang comme nous vivons dans une certaine partie de l'univers : il 
considérerait chaque particule du sang, non comme une partie, 
mais comme un tout, et il ne pourrait savoir par quelle loi la nalure 
universelle du sang en règle toutes les parties et les force, en vertu 
d'une nécessité inhérente à son être, de se combiner entre elles de 
façon à ce qu'elles s'accordent toutes ensemble suivant un rapport 
déterminé. Car, si nous supposons qu'il n'existe hors de ce petit 
univers aucune cause capable de communiquer au sang des mou- 
vements nouveaux, ni aucun autre espace, ni aucun autre corps 
auquel le sang puisse communiquer son mouvement, il est certain 
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que le sang restera toujours dans le même état , et que ses parti- 
cules ne souffriront aucun autre changement que ceux qui se peu- 
vent concevoir par les rapports de mouvement qui existent entre 
la lymphe, le chyle, etc.; et de cette façon, le sang devra tou- 
jours être considéré, non comme une partie, mais comme un tout. 
Mais comme il existe en réalité beaucoup d'autres causes qui mo- 
difient les lois de la nature du sang et sont à leur tour modifiées 
par elles, il arrive que d'autres mouvements, d'autres changements 
se produisent dans le sang, lesquels résultent, non pas du seul 
rapport du mouvement de ses parties entre elles, mais du rapport 
du mouvement du sang au mouvement des choses extérieures; 
et de cette façon, le sang joue le rôle d'une partie et non celui 
d'un tout. 

Je dis maintenant que tous les corps de la nature peuvent et 
doivent être conçus comme nous venons de concevoir cette masse 
de sang, puisque tous les corps sont environnés par d'autres corps, 
et se déterminent les uns les autres à l'existence et à l'action sui- 
vant une certaine loi 4 , le même rapport du mouvement au repos 
se conservant toujours dans tous les corps pris ensemble, c'est-à- 
dire dans l'univers tout entier ; d'où il suit que tout corps, en tant 
qu'il existe d'une certaine façon déterminée , doit être considéré 
comme une partie de l'univers, s'accorder avec le tout et être uni 
à toutes les autres parties. Et, comme la nature de l'univers n'est 
pas limitée comme celle du sang, mais absolument infinie, toutes 
ses parties doivent être modifiées d'une infinité de façons et souffrir 
unè infinité de changements en vertu de la puissance infinie qui 
est en elle. Mais l'union la plus étroite que je conçoive entre les 
parties de l'univers, c'est leur union sous le rapport de la substance. 
Car j'ai essayé de démontrer, comme je vous l'ai dit autrefois dans 
la première lettre que je vous écrivais, me trouvant encore à Rhein- 
burg, que la substance étant infinie de son essence*, chaque partie 
de la substance corporelle appartient à la nature de cette substance 
et ne peut exister ni être conçue sans elle. 

Vous voyez, Monsieur, pour quelle raison et dans quel sens je 

1. Ethique, part. 1, Propos. XXVIIÎ. 

2. ' Ethique, part. I, Propos. VlIF. 
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pense que le corps humain est une partie de la nature. Quant a 
l'âme humaine, je crois qu'elle en est aussi une partie; car il 
existe, selon moi, dans la nature, une puissance de penser infinie, 
laquelle, en tant qu'infinie, contient en soi objectivement la nature 
tout entière, et dont les différentes pensées s'ordonnent conformé- 
ment à une loi générale, la loi de la pensée ou des idées 1 . L'àme 
humaine, selon moi, c'est cette même puissance dont je viens de 
parler, non pas en tant qu'elle est infinie et perçoit toute la nature, 
mais en tant qu'elle est finie, c'est-à-dire en tant qu'elle perçoit 
seulement le corps humain; et, sous ce point de vue, je dis que 
l'Ame humaine est une partie d'une intelligence infinie. 

Mais je ne puis expliquer et établir ici toutes ces choses et celles 
qui en dépendent avec le soin convenable ; ce serait m'exposer à 
être plus long qu'il ne faut ; et, d'ailleurs, je ne présume pas qu'en 
ce moment vous attendiez de moi l'éclaircissement de toutes ces 
questions; je crains même, pour le peu que j'ai dit, d'être tombé 
dans une méprise, et de vous avoir répondu sur de certains objets 
tandis que vous vouliez m'interroger sur d'autres. Marquez-moi , 
je vous prie, ce qu'il en est. 

Vous dites dans votre lettre que j'ai déclaré fausses presque 
toutes les règles de Descaries * sur le mouvement. Mais, si j'ai 
bonne mémoire, je crois avoir attribué ce sentiment à M. Huyghens, 
et n'avoir parlé, quant à moi, que de la sixième règle de Des- 
cartes, que je crois fausse, en effet, et sur laquelle j'ai ajouté que 
M. Huyghens lui-même était dans l'erreur. Et, à cette occasion, je 
vous ai prié de me communiquer l'expérience que vous avez faite 
dans votre Société royale pour vérifier l'hypothèse de M. Huyghens. 
Puisque vous ne me répondez rien sur ce point, je présume que la 
chose est impossible. 

A propos de M. Huyghens, je vous dirai qu'il a été et est encore 
tout occupé de polir des verres à réfraction. Il a construit pour cela 
un appareil assez ingénieux, et où il peut tourner aussi des moules 
sphériques. Que sortira-t-il de là? Je n'en sais rien, et, à vrai dire, 

l. J'interprète en cet endroit Spinoza plus que je ne le traduis, sa pensée ne 
me paraissant pas complètement exprimée. — Voyez Ethique , part. 2 , ' 
Propos. VII, Vin. 

. Voyez Descartes, Principes de fa Philos., part. 2. 46sqq. 
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je suis médiocrement curieux de le savoir, l'expérience m'ayant 
appris que la main est la meilleure machine et la plus sûre pour 
polir des verres d'optique. 

Je ne puis rien vous dire encore de certain relativement aux 
pendules, ni à l'époque où M. Huyghens passera en France, etc. 



> 
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LETTRE VI». 

A MONSIEUR HENRI OLDENBURG, 
B. DE SPINOZA. 



Au moment où j'ai reçu votre lettre du 22 juillet, je suis parti 
pour Amsterdam dans le dessein de faire imprimer l'ouvrage dont 
je vous ai parié 2 . Tandis que j'étais occupé de cette pensée, un 
bruit se répandait de tous côtés que j'avais sous presse un ouvrage 
sur Dieu où je m'efferçais de montrer qu'il n'y a point de Dieu, et 
ce bruit était accueilli de plusieurs personnes. De là certains théolo- 
giens (auteurs peut-être de celte rumeur) ont pris occasion de se 
plaindre de moi devant le prince et les magistrats. Ajoutez que 
d'imbéciles cartésiens qu'on croit m'ètre favorables, afin d'écarter 
ce soupçon de leurs personnes, se sont mis à déclarer partout qu'ils 
détestaient mes écrits , et ils continuent à parler de cette sorte. 
Ayant appris toutes ces choses de personnes dignes de foi, qui 
m'assuraient en outre que les théologiens étaient occupes à me 
tendre partout des embûches, j'ai résolu de différer la publication 
que je préparais jusqu'à ce que je visse comment la chose tour- 
nerait. Je me proposais de vous dire alors le parti auquel je me 
serais arrêté ; mais l'affaire semble se gâter tous les jours davan- 

1. C'est la XIX e des Opp. pus Ut.. 

2. V Ethique. — Voyez notre Avertissement , au commencement de ce volume. 
— Cojiip. de Murr Adnotal. ad Tract, iheol. -polit., p. 20. 
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tage, et je suis incertain sur ce que je dois faire 1 . Cependant je 
n'ai point voulu retarder plus long-temps ma réponse à votre lettre, 
et je commencerai par vous faire de bien grands remerciments 
pour l'avertissement amical que vous me donnez, bien que je dé- 
sire sur ce point une plus ample explication, afin de savoir quels 
sont ces principes qui vous paraissent renverser la pratique de la 
vertu religieuse ; car tout ce qui s'accorde avec la raison , je le 
crois parfaitement utile à la pratique de la vertu. Ensuite je vou- 
drais , si cela ne doit pas vous être désagréable, que vous eussiez 
le soin de m'indiquer les endroits du Traité théologico-politique 
qui ont excité les scrupules de gens instruits; car je désire ajouter 
quelques notes à ce traité, afin de l'éclaircir, et de détruire, s'il 
est possible, les préventions qu'on pourrait avoir à son sujet*. 
Adieu. 

1. On sait que Spinoza finit par se décider à ne pas publier YElhica , qui ne 
parut qu'après sa mort. — Voyez notre Avertissement. 

2. Ces notes ont été publiées pour la première fois dans leur intégrité par 
Théoph. de Murr. Voyez notre notice bibliographique sur le Théologico-politique, 
tome I, p. 64, 55. 
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LETTRE VII i. 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 

HENRI OLDENBURG. 



Autant que j'en puis juger par votre dernière lettre, la publica- 
tion de l'ouvrage que vous destiniez au public est en péril. Je ne 
puis qu'approuver le dessein dont vous me parlez d'éclaircir et 
d'adoucir les passages de votre Traité théologico-politique qui ont 
arrêté les lecteurs. Ceux qui ont surtout paru présenter quelque 
ambiguïté se rapportent, je crois, à Dieu et à la nature, deux 
choses qu'au sentiment d'un grand nombre vous confondez l'une 
avec l'autre. Il semble, en outre, à plusieurs que vous détruisez 
l'autorité et la valeur des miracles, seul fondement de la certitude 
de la révélation divine, au sentiment de presque tous les chrétiens. 
On dit encore que vous cachez votre sentiment sur Jésus-Christ, le 
rédempteur du monde et l'unique médiateur des hommes, ainsi 
que sur son incarnation et sa satisfaction ; et on demande que vous 
ouvriez votre âme sur ces trois points en toute franchise. Si vous 
faites cela de façon à plaire aux chrétiens honnêtes et raisonna- 
bles, vos affaires sont, je crois, en sûreté. 

Voilà ce que tenait à vous faire savoir en peu de mots 

Votre tout dévoué. 

Adieu. 

15 novembre 1675. 

P. S. Faites-moi savoir promptement, je vous prie, si ces quel- 
ques lignes vous ont été remises exactement. 

I. La XX e des Opp. pusth. 

n. 29 
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LETTRE VIII '. 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

À MONSIEUR HENRI OLDENBURG, 

* 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

J'ai reçu samedi dernier voire bien courte lettre, datée du 45 no- 
vembre. Vous vous bornez à in indiquer les passages du Traité 
théologico-politique qui ont arrêté les lecteurs. J'avais espéré savoir 
en outre quelles sont les doctrines qui leur ont semblé, comme 
vous m'en aviez prévenu, ruiner la pralique de la piété. Mais 
pour vous dire toute ma pensée sur les trois points que vous avez 
marqués, je ne vous cacherai pas, en ce qui touche le premier, 
que j'ai dans l'âme une idée de Dieu et de la nature fort différente 
de celle que les Nouveaux chrétiens ont coutume de défendre. 
Je crois, en etfet, que Dieu est la cause immanente de toutes choses, 
comme on dit, et non la cause transitoire *. Je le déclare avec Paul : 
« Nous sommes en Dieu et nous nous mouvons en Dieu 8 . » Ce que 
croyaient aussi tous les anciens philosophes, bien que d'une autre 
façon. J'ose même dire que c'a été le sentiment de tous les anciens 
Hébreux, ainsi qu'on le peut conjecturer de certaines traditions, 

1. La XXI* des Opp. poslh. 

2. Voyez Ethique, Propos. XVIII, part. 1. 

3. S. Paul, EpUre aux Rom. 
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si défigurées qu'elles soient en mille manières. Toutefois, ceux qui 
pensent que le Traité théologico-politique veut établir que Dieu et la 
nature sont une seule et môme chose (ils entendent par nature une 
certaine masse ou la matière corporelle) , ceux-là sont dans une 
erreur complète 1 . J'arrive à l'article des miracles. Je suis per- 
suadé que c'est la seule sagesse de la doctrine qui fonde la certi- 
tude de la révélation divine, et non point les miracles, qui ne re- 
posent que sur l'ignorance , comme je^ l'ai longuement fait voir 
dans le chapitre VI sur les miracles. J'ajoute ici que je reconnais 
entre la religion et la superstition cette différence principale , que 
celle-ci a pour fondement l'ignorance, et celle-là la sagesse ; et voilà 
pourquoi les chrétiens se font distinguer de ceux qui ne le sont pas, 
non point par la bonne foi, la charité et les autres dons du Saint- 
Esprit, mais seulement par une certaine opinion qu'ils professent. 
En effet, c'est par les seuls miracles, c'est-à-dire par l'ignorance, 
source de toute malice, qu'ils défendent leur religion, comme 
tous les autres; et de là vient qu'ils tournent leur foi, quoique vé- 
ritable, en superstition. Les souverains permettront- ils jamais 
qu'on apporte un remède à ce mal? C'est ce dont je doute fort. 

Enfin, pour vous montrer ouvertement ma pensée sur le troi- 
sième point, je dis qu'il n'est pas absolument nécessaire pour 
le salut de connaître le Christ selon la chair ; mais il en est tout 
autrement si on parle de ce Fils de Dieu , c'est-à-dire de cette 
éternelle Sagesse de Dieu qui s'est manifestée en toutes choses, 
et principalement dans l'àme humaine, et, plus encore que partout 
ailleurs, dans Jésus-Christ. Sans cette Sagesse , nul ne peut par- 
venir à l'état de béatitude, puisque c'est elle seule qui nous en- 
seigne ce que c'est que le vrai et le faux, le bien et le mal. Et 
comme cette Sagesse , ainsi que je viens de le dire , s'est surtout 
manifestée par Jésus-Christ, ses disciples ont pu la prêcher, telle 
qu'elle leur a été révélée par lui, et ils ont montré qu'ils pouvaient 
se glorifier d'être animés de l'esprit du Christ plus que tous les 
autres hommes. Quant à ce qu'ajoutent certaines Églises, que Dieu 

a revêtu la nature humaine , j'ai expressément averti que je ne 

# 

1. Voyez Ethique, part. 1, Schol. de la Propos. XV; — et sur la distinction de 
la nature nnturante et de la nature nalurée, ibid., Schol. de la Propos. XXIX. 
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savais point ce qu elles veulent dire ; et, pour parler franchement, 
j'avouerai qu'elles me semblent parler un langage aussi absurde 
que celui qui dirait qu'un cercle a revêtu la nature du carré. Je 
pense que ces explications suffisent pour éclaircir mon sentiment 
sur les trois points que vous avez marqués. Plairont-elles aux 
chrétiens de votre connaissance, c'est ce que vous pouvez savoir 
mieux que moi. Adieu. 



LETTRE IX «. 

RÉPONSE A LA PRECEDENTE. 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 
HENRI OLDENBURG. 



Puisque vous paraissez m'accuser d'un excès de brièveté, je vais 
aujourd'hui me justifier par une prolixité excessive. Vous attendiez 
de moi, à ce que je vois, l'indication de celles d'entre vos opinions 
qui ont paru à vos lecteurs tendre au renversement de la piété. 
Je vais vous dire ce qui lésa surtout embarrassés. Vous établissez, 
à ce qu'il semble, une nécessité fatale de toutes les actions et de 
toutes choses. Or, à leur avis, si ce point est une fois accordé, 
toute loi, toute vertu, toute religion sont coupées à leur racine; 
toutes les récompenses et toutes les punitions sont vaines. En effet, 
ce qui impose une contrainte ou une nécessité est toujours un motif 
légitime d'excuse, et il suit de là que pas un seul homme ne sera 
inexcusable devant Dieu. Si nos actions dépendent du fatum, si 
toutes choses sont poussées par la dure main du sort, suivant une 
voie déterminée et inévitable, où est la coulpe? où sont les peines? 
Qui déliera le nœud de cette difficulté ? Voilà certes ce qu'on ne 
peut dire aisément. Je désire ardemmment. Monsieur, savoir com- 
ment vous pourriez aider à la solution du problème. 

Vous avez bien voulu me donner des éclaircissements au sujet 
des trois propositions que j'avais marquées ; mais il reste encore 

1. Ln XXIIe des Opp. poslh. 



29. 
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plusieurs choses à expliquer. Premièrement, en quel sens prenez- 
vous pour synonymes et équivalents la foi aux miracles et l'igno- 
rance , comme il semble que vous le faites dans votre dernière 
lettre? Lazare ressuscité d'entre les morts et la résurrection de 
Jésus-Christ ne surpassent-ils pas la force de la nature créée, et 
peuvent-ils être attribués à une autre puissance que celle de Dieu ; 
et comment y aurait-il ignorance coupable à croire qu'une chose 
excède les limites d'une intelligence finie, enchaînée par de cer- 
taines bornes? Ne pensez-vous, pas qu'il soit convenable à une 
intelligence et à une science créées de reconnaître dans un esprit 
incréé, dans la souveraine puissance, une science et une force ca- 
pables de pénétrer et de produire des choses dont la raison et le 
comment échappent aux faibles humains? Nous sommes hommes , 
rien d'humain ne doit nous paraître étranger à notre nature. De 
plus, puisque vous déclarez que vous ne pouvez comprendre qu'un 
Dieu ait réellement revêtu la nature humaine, permettez que je vous 
demande comment vous entendez ces endroits de notre Évangile et 
do l'Épitre aux Hébreux : le premier, qui alïirme que le. Verbe s'est 
fait chair ; le second, que le Fils de Dieu n'a pas été le libérateur des 
anges, mais celui des enfants d'Abraham 1 ? Et toute l'économie de 
l'Évangile ne repose-t-elle pas sur ce que le Fils unique de Dieu, le 
),ôyoç (qui était Dieu et qui était en Dieu) , s'est montré revêtu de 
la nature humaine, et par sa passion et sa mort a payé pour nous 
pécheurs la rançon de nos fautes, prix de sa rédemption? Je vou- 
drais savoir de vous ce qu'il faut penser de ces passages et antres 
semblables, si l'on veut conserver à l'Évangile et à la religion chré- 
tienne, dont je crois que vous êtes l'ami, leur caractère de vérité. 

J'avais le projet de vous écrire plus longuement, mais je suis 
interrompu par la visite de quelques amis envers qui je me repro- 
cherais de manquer de politesse. Aussi bien ce que j'ai déjà jeté 
sur le papier va peut-être vous être un sujet d'ennui au milieu de 
vos méditations philosophiques. Adieu donc, et croyez-moi pour la 
vie le zélé admirateur de votre érudition et de votre science. 

Londres, 16 décembre 1675. 
1. 8. Paul aux Hébreux, n, ch. 2, vers. 16. 



LETTRE X\ 

RÉPONSE A LA PRECEDENTE. 

A MONSIEUR HENRI OLDENBURG, 
B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Je vois enfin quelle est cette doctrine que vous me demandiez 
de tenir secrète ; mais comme elle est le fondement du traité que 
j'avais dessein de publier», je suis tout disposé à vous expliquer 
sous quel point de vue j'admets la nécessité de toutes choses et la 
fatalité des actions. Car je suis loin de soumettre Dieu en aucune 
façon au fatum ; seulement je conçois que toutes choses résultent de 
la nature de Dieu avec une nécessité inévitable, de la môme façon 
que tout le monde conçoit qu'il résulte de la nature de Dieu que 
Dieu ait l'intelligence de soi-même. Assurément, il n'est personne 
qui conteste que cela ne résulte en effet de l'essence de Dieu ; et ce- 
pendant personne n'entend par là soumettre Dieu au fatum ; et tout 
le monde croit que Dieu se comprend soi-même avec une parfaite 
liberté, quoique nécessairement. J'ajoute que cette inévitable né- 
cessité des choses n'ôte rien a la perfection de Dieu ni à la dignité 
de l'homme; car les préceptes moraux, soit qu'ils prennent la 

1. La XXIII' des Opp, poslh. 

2. L'Ethique. 
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forme d'une loi ou d'un droit émané de Dieu môme , soit qu'ils ne 
la prennent pas, n'en sont pas moins des préceptes divins et salu- 
taires ; et, quant aux biens qui résultent de la vertu et de l'amour 
de Dieu , soit que nous les recevions des mains d'un Dieu qui nous 
juge, soit qu'ils émanent de la nécessité de la nature divine, en 
sont-ils, dans l'un ou l'autre cas, moins désirables? Et de même, 
les maux qui résultent des actions ou des passions mauvaises sont- 
ils moins à craindre parce qu'ils en résultent nécessairement? En 
un mot, que nos actions s'accomplissent sous la loi de la nécessité 
ou sous celle de la contingence, n'est-ce pas toujours l'espérance et 
la crainte qui nous conduisent ? 

Les hommes ne sont inexcusables devant Dieu par aucune autre 
raison sinon qu'ils sont en la puissance de Dieu comme l'argile en 
celle du potier, qui tire de la même matière des vases destinés à 
un noble usage et d'autres à un usage vulgaire. Veuillez, Mon- 
sieur, méditer un peu ces pensées, et je m'assure, par l'expérience 
que j'en ai faite avec plusieurs personnes, que vous trouverez 
sans difficulté de quoi répondre aux objections vulgaires. 

J'ai considéré la foi aux miracles et l'ignorance comme choses 
équivalentes, par la raison que ceux qui prétendent établir l'exis- 
tence de Dieu et la religion sur les miracles prouvent une chose 
obscure par une chose plus obscure encore et qu'ils ignorent au 
suprême degré; de façon qu'ils inventent une espèce d'argumen- 
tation jusqu'à présent inconnue , qui consiste à réduire son con- 
tradicteur, non pas à l'impossible, comme on dit, mais à l'igno- 
rance*. Du reste, je crois avoir expliqué assez clairement, si je ne 
me trompe, mon sentiment sur les miracles, dans le Traité théolo- 
gico-politique. Je n'ajouterai donc qu'un mot. Veuillez remarquer, 
Monsieur, que Jésus-Christ n'est point apparu, après sa mort, au 
sénat, ni à Pilate, ni à aucun infidèle , mais seulement aux saints : 
considérez aussi que Dieu n'a ni côlé droit ni côté gauche; qu'il 
n'est point dans un certain lieu, mais qu'il est présent en tout lieu 
par son essence ; que la matière est partout la même ; que Dieu ne 
se manifeste point hors du monde dans ces espaces fantastiques 



1. Pour plus ample explication de ce passage , voyez YElhique, part. I, Ap- 
pendice. 
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qu'on imagine ; enfin que le corps humain est retenu en des limites 
déterminées par le seul poids de Pair ; et, si vous pesez toutes ces 
raisons ensemble, vous reconnaîtrez qu'il en a été de l'apparition 
de Jésus-Christ à ses apôtres à peu près comme de celle de Dieu à 
Abraham quand celui-ci vit deux hommes et les invita à diner 1 . 
Vous me direz que tous les apôtres ont cru à la résurrection et à 
l'ascension réelle de Jésus-Christ ; et je suis très-loin de le nier. 
Mais Abraham crut aussi que Dieu avait dîné chez lui, et tous les 
Israélites furent convaincus que Dieu était descendu sur le mont 
Sinaï dans une enveloppe de feu et leur avait directement parlé ; 
bien que toutes ces apparitions, toutes ces révélations ne soient que 
des moyens que Dieu a employés pour se mettre à la portée de 
l'intelligence et des opinions des hommes et leur faire connaître ses 
volontés. Je conclus donc que la résurrection de Jésus-Christ d'entre 
les morls est au fond une résurrection toute spirituelle, révélée aux 
seuls fidèles selon la portée de leur esprit ; par où j'entends que 
Jésus-Christ fut appelé de la vie à l'éternité, et qu'après sa passion 
il s'éleva du sein des morts (en prenant ce mot dans le même sens 
où Jésus-Christ a dit 2 : Laissez les morts ensevelir leurs morts), 
comme il s'était élevé par sa vie et par sa mort en donnant l'exemple 
d'une sainteté sans égale. Dans ce même sens, il ressuscite ses 
disciples d'entre les morts, en tant qu'ils suivent l'exemple de sa 
mort et de sa vie. Et je ne crois pas qu'il fut difficile d'expliquer 
toute la doctrine de l'Évangile à l'aide de ce système d'interpréta- 
tion. — J'irai plus loin : il n'y a, selon moi, que ce système qui 
puisse donner un sens au chap. xv de l'Épitre I aux Corinthiens, 
et faire comprendre les arguments de Paul , qui dans le système 
communément reçu paraissent bien faibles et bien aisés à réfuter. 
Et je ne veux môme pas insister ici sur ce que les chrétiens ont 
pris au sens spirituel tout ce que les Juifs entendaient charnellement. 

Je reconnais avec vous, Monsieur, la faiblesse humaine ; mais 
permettez-moi de vous demander si nous avons, nous faibles mor- 
tels, une connaissance de la nature assez grande pour être en état 
de déterminer jusqu'où s'étend sa force et sa puissance, et ce qui 

1. Voyez Genhe, ch. 18, vers. 1-17. 

2. Voyez S. Matthieu, ch. 8, vers. 21 et 22. 

; 
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la surpasse? Et, s'il n'est permis à personne d'élever sans arro- 
gance une telle prétention, ce n'est donc pas manquer à la mo- 
destie que d'expliquer, autant que possible, les miracles par des 
causes naturelles ; et quant à ceux qu'on n'est pas en état d'expli- 
quer et dont il est également impossible de prouver l'absurdité, il 
me semble convenable de suspendre son jugement à leur égard, et 
de donner ainsi pour unique base à la religion la sagesse de sa 
doctrine. Ne croyez pas, Monsieur, que les passages de l'Évangile 
de Jean et de l'Épître aux Hébreux que vous me citez soient con- 
traires à mes sentiments ; ce qui vous le persuade, c'est que vous 
appliquez à des expressions orientales une mesure prise dans nos 
façons de parler européennes. Mais soyez sûr que, tout en écrivant 
son Évangile en grec, Jean hébraïse cependant. Quoi qu'il en soit, 
d'ailleurs, est-ce que vous croyez, quand l'Écriture dit que Dieu 
s'est manifesté dans la nue, ou qu'il a habité dans le tabernacle 
ou dans le temple, que Dieu s'est revêtu de la nature de la nue, 
de celle du temple ou du tabernacle? Or, Jésus-Christ ne dit rien 
de plus de soi-même : il dit qu'il est le temple de Dieu, entendant 
par là, je le répète encore une fois, que Dieu s'est surtout mani- 
festé dans Jésus-Christ. Et c'est ce que Jean a voulu exprimer avec 
plus de force encore par ces paroles : Le Verbe s'est fait chair. Mais 
je n'insiste pas davantage. 
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LETTRE XI •. 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 

HENRI OLDENBURG. 



Eu TTpaTTCtV. 

■ 

Vous avez mis le doigt sur le vrai motif pour lequel je vous ai 
engagé à tenir secrète cette doctrine de la fatalité et de la néces- 
sité de toutes choses. J'ai craint, en effet, que la pratique de la 
vertu n'en reçût quelque atteinte, et que les peines et les récom- 
penses de l'autre vie ne vinssent à tomber dans le décri. Les expli- 
cations que vous donnez dans votre dernière lettre ne semblent 
pas ôter la difficulté ni suffire à tranquilliser les âmes ; car enfin, 
si dans toutes nos actions, tant morales que physiques, nous sommes 
en la puissance de Dieu comme l'argile dans les mains du potier, 
de quel front, je le demande, pourrait-on accuser un homme quel 
qu'il soit d'avoir agi de telle ou telle manière, quand il lui a été 
absolument impossible d'agir autrement? N'aurions-nous pas le 
droit de nous élever tous contre Dieu d'une commune voix et de 
lui dire : C'est votre inflexible destin, c'est votre puissance irré- 
sistible qui nous a contraints d'agir de la sorte, sans que nous 
ayons pu faire autrement; pourquoi donc et de quel droit nous 

L. La XXIV e des Opp. posth. 
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condamner à des châtiments terribles, que nous étions hors d'état 
d'éviter, puisque c'est vous qui faites toutes choses selon votre ca- 
price et votre bon plaisir, en vertu d'une nécessité suprême V — 
Vous dites que, si les hommes sont inexcusables devant Dieu, c'est 
uniquement parce qu'ils sont en sa puissance. Mais je retourne 
l'argument contre vous, et je dis, avec plus de raison que vous, ce 
me semble, que si les hommes sont en la puissance de Dieu, c'est 
pour cela môme qu'ils sont tous complètement excusables. Qui ne 
voit, en effet, que l'homme peut dire à Dieu : Votre puissance, ù 
Dieu , est insurmontable ; je n'ai donc pu agir autrement , et mon 
action est justifiée ! 

J'arrive à votre sentiment que les miracles et l'ignorance sont 
choses équivalentes, où il me semble que vous imposez les mêmes 
limites à la science des hommes (les plus habiles, il est vrai) et à 
la puissance de Dieu. Comme si Dieu ne pouvait rien faire ni rien 
produire dont les hommes ne soient capables de rendre raison en 
y appliquant les forces de leur génie. Et, pour ne parler que de 
Jésus-Christ, je trouve que le récit de sa passion, de sa mort, de 
son ensevelissement, de sa résurrection, est tracé avec des cou- 
leurs si naturelles et si vives, que j'ose en appeler ici à votre con- 
science, et vous demander, à vous qui admettez l'autorité de 
l'histoire, s'il faut prendre ce récit à la lettre ou n'y voir qu'une 
allégorie? Quant à moi, il me parait que toutes les circonslances 
de cet événement, si clairement consignées par les évangélisles, ne 
permettent pas de prendre leur récit dans un autre sens que le 
sens littéral. Veuillez, Monsieur, lire avec indulgence ces quelques 
réflexions et y répondre avec la franchise d'un ami. M. Boy le 
vous réitère ses compliments. Je compte vous dire par un prochain 
courrier où en sont les affaires de la Société royale. Adieu. Aimez- 
moi toujours, 

Londres, 11 juin 1676. 




LETTRE XII ». 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

A iMONSIEUR HENRI OLDENBURG , 
B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Quand j'ai dit dans ma dernière lettre que ce qui nous rend 
inexcusables, c'est que nous sommes en la puissance de Dieu 
comme l'argile entre les mains du potier, j'entendais par là que 
nul ne peut accuser Dieu de lui avoir donné une nature infirme ou 
une àme impuissante. Et, de môme qu'il serait absurde que le 
cercle se plaignit de ce que Dieu lui a refusé les propriétés de la 
sphère, ou l'enfant qui souffre de la pierre, de ce qu'il ne lui a pas 
donné un corps bien constitué ; de même un homme dont l'àmo est 
impuissante ne peut être reçu à se plaindre, soit de n'avoir pas eu 
en partage et la force, et la vraie connaissance, et l'amour de 
Dieu, soit d'être né avec une constitution tellement faible qu'il 
est incapable de modérer et de contenir ses passions. En effet, rien 
n'est compris dans la nature de chaque chose que ce qui résulte 
nécessairement de la cause qui la produit. Or, qu'un certain 
homme ait une âme forte, c'est ce qui n'est point compris dans sa 
nature ; et personne ne peut contester, à moins de nier l'expé- 
rience et la raison, qu'il ne dépend pas plus de nous d'avoir un 

1. La XX V« des Opp. posl/t. 

II. 30 
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corps vigoureux que de posséder une âme saine. Vous insistez et 
vous dites : Si les hommes tombent dans le péché par la nécessité 
de la nature, ils sont donc toujours excusables. Mais vous n'expli- 
quez point quelle conclusion précise vous voulez tirer de là. Voulez- 
vous dire que Dieu ne peut 9'irriter contre nous, ou bien que tous 
les hommes sont dignes de la béatitude, c'est-à-dire de la connais- 
sance et de l'amour de Dieu? Dans le premier cas, j'accorde par- 
faitement que Dieu ne s'irrite en aucune façon, et que tout arrive 
suivant ses décrets ; mais je nie qu'il résulte de là que tous les 
hommes doivent être heureux ; car les hommes peuvent être excu- 
sables, et cependant être privés de la béatitude et souffrir de 
mille façons. Un cheval est excusable d'être un cheval , et non 
un homme ; mais cela n'empêche pas qu'il ne doive être un cheval 
et non un homme. Celui à qui la morsure d'un chien donne la rage 
est assurément excusable , et cependant on a le droit de l'étouffer. 
De même, l'homme qui ne peut gouverner ses passions ni les con- 
tenir par crainte des lois, quoique excusable à cause de l'infirmité 
de sa nature, ne peut cependant jouir de la paix de l'âme ni de la 
connaissance et de l'amour de Dieu , et il est nécessaire qu'il pé- 
risse. Et je ne crois pas nécessaire d'avertir ici que l'Écriture, quand 
elle représente Dieu irrité contre les pécheurs, ou tel qu'un juge 
qui voit, pèse et estime à leur prix les actions des hommes ; l'Écri- 
ture, dis-je, parle un langage humain et se proportionne aux opi- 
nions du vulgaire ; car son objet n'est pas d'enseigner la philosophie, 
et elle veut faire des hommes vertueux et non des savants. 

Je ne vois pas du tout comment j'impose les mêmes limites à la 
puissance de Dieu et à la science des hommes en considérant la 
foi aux miracles et l'ignorance comme choses équivalentes. 

Du reste, je prends comme vous au sens littéral la passion, la 
mort et l'ensevelissement de Jésus-Christ; c'est seulement sa ré- 
surrection que j'interprète au sens allégorique. J'accorde aussi que 
cette résurrection est racontée par les évangélistes avec de telles 
circonstances qu'il est impossible de méconnaître qu'ils ont effecti- 
vement cru que le corps de Jésus-Christ était ressuscité et monté 
au ciel pour s'asseoir à la droite de Dieu, et je crois même que des 
infidèles auraient pu voir tout cela s'ils avaient été présents au même 
lieu où Jésus-Christ apparut à ses disciples ; mais il n'en est pas 
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moins vrai que les disciples de Jésus-Christ ont pu se tromper 
sans que la doctrine de l'Évangile en soit altérée; et c'est juste- 
ment ce qui est arrivé à d'autres prophètes, comme je vous en ai 
donné la preuve dans ma précédente lettre. J'ajoute que Paul, à 
qui Jésus-Christ apparut aussi un peu plus tard 1 , se glorifie d'avoir 
connu Jésus-Christ, non selon la chair, mais selon l'esprit. 

Adieu, Monsieur et respectable ami; croyez-moi tout à vous, 
avec zèle et de tout mon cœur. 

1. Voyez Actes des Apôtres, ch. 9, vers. 3. 
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LETTRE XIII ». 

A MONSIEUR SIMON DE VRIES 2 , 

B. DE SPINOZA. 



Mon cher ami , 

Les difficultés que vous rencontrez à résoudre les questions que 
vous me proposez viennent de ce que vous ne faites pas entre les 
divers genres de définitions les distinctions nécessaires. Tantôt, en 
effet, la définition sert à expliquer une chose dont l'essence in- 
connue était en question ; tantôt elle sert seulement à la recherche 
de cette essence. La première, ayant un objet déterminé, doit être 
vraie; ce qui n'est pas nécessaire pour la seconde. Par exemple, 
si quelqu'un me demande la description du temple de Salomon, je 
suis tenu de lui donner une description fidèle, ou bien ma réponse 
n'est pas sérieuse. Mais supposez que j'aie tracé dans ma pensée 
le plan d'un temple que je veux construire, et que je calcule 
d'après ce plan qu'il me faudra tel emplacement, tant de milliers 
de pierres de taille, en un mot telle quantité de matériaux, sera- 
t-on reçu raisonnablement à me dire que ma conclusion est fausse, 
parce qu'elle est fondée sur une fausse définition, ou bien à me 
demander la preuve de ma définition? Ce serait me dire que je 
n'ai pas conçu ce que j'ai conçu en effet ; ce serait me demander 
de prouver que j'ai conçu ce que je sais bien que j'ai conçu ; ce 

1. La XXVII e des Opp. postk. 

2. Simon do Vries est ce riche bourgeois d'Amsterdam dont Spinoza refusa d'ê- 
tre l'héritier. Voyez Colérus, Vie. de Spinoza, p. 21 et 22 de notre édition. 
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serait se moquer. Ainsi donc, de deux choses l'une : ou la défini- 
tion explique la chose définie , telle qu'elle est hors de l'entende- 
ment , et alors elle doit être vraie et ne diffère d'une proposition 
ou d'un axiome qu'en tant qu'elle regarde seulement l'essence des 
choses ou celle de leurs affections ; au lieu qu'un axiome a une 
portée plus grande et s'étend jusqu'aux vérités éternelles; ou bien 
elle explique la chose définie telle qu'elle est dans l'entendement, 
et alors elle diffère d'un axiome et d'une proposition en ce qu'elle 
n'est assujettie qu'à une seule condition, savoir, d'être absolument 
intelligible, sans cette autre condition d'être vraie. C'est pourquoi 
une définition qui ne s'entend pas est une mauvaise définition. 
Pour rendre la chose plus claire encore , je me servirai de cet 
exemple même de Borellus qui vous embarrasse. Supposons que 
quelqu'un vienne nous dire : J'appelle figurales deux lignes droites 
comprenant un espace déterminé. S'il entend par ligne droite 
ce que tout le monde appelle ligne courbe, sa définition est bonne, 
et il est aisé de concevoir une figure qui y satisfasse ; mais elle 
n'est bonne qu'à cette condition, qu'il ne se représente pas en- 
suite un carré ou telle autre figure semblable. Mais s'il entend la 
ligne droite dans l'acception commune, la chose est parfaitement 
inintelligible, et partant, la définition mauvaise. Borellus, dont 
vous semblez disposé à admettre le sentiment, confond tout cela. 
Mais je prends encore un exemple, celui que vous citez voui- 
mème à la fin de votre lettre. Si je dis : Chaque substance Wa 
qu'un seul attribut, voilà une proposition pure et simple qui a be- 
soin de démonstration ; mais si je dis : J'entends par substance ce 
qui est constitué par un seul attribut, la définition est bonne, à 
condition que vous désigniez ensuite par un autre nom les êtres 
qui sont constitués par plusieurs attributs. 

Vous dites que je ne démontre pas que la substance (ou l'être) 
puisse avoir plusieurs attributs ; c'est que vous n'avez pas regardé 
de près mes démonstrations. J'ai donné deux preuves de la propo- 
sition que vous contestez : la première, c'est qu'il n'y a rien de 
plus évident que ce principe, que tout êlre est conçu par nous 
sous un certain attribut \ et que plus il a de réalité ou d'être, plus 



1. Ethique, part. 1, Propos. IX. 
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il a d'attributs ; d'où il suit que l'être absolument infini doit être 
défini , etc. Ma seconde preuve, et à mon avis , la principale , c'est 
qu'à mesure que j'assigne à une chose un plus grand nombre d'at- 
tributs, j'en suis d'autant plus forcé de reconnaître son existence, 
c'est-à-dire de la concevoir comme vraie ». Or, ce serait tout le 
contraire si j'avais imaginé une Chimère ou quelque chose de sem- 
blable. 

Vous dites encore que vous ne concevez la pensée que par les 
idées , à cause que si l'on ôte les idées la pensée n'est plus. Cela 
vient de ce qu'en faisant abstraction des idées , vous qui êtes une 
chose pensante, vous faites abstraction de toutes vos pensées et de 
tous vos concepts. Or ce n'est pas merveille qu'après avoir re- 
tranché toutes vos pensées il ne vous reste plus rien à penser en- 
suite. Mais, quant au fond de la chose, je crois avoir démontré, 
avec toute la clarté et toute l'évidence désirables, que l'entende- 
ment, quoique infini, se rapporte à la nature naturée et non à la 
naturanle*. Du reste, je ne vois pas en quoi tout cela peut servir 
à l'intelligence de la troisième définition , ni quelle difficulté vous y 
trouvez. La voici telle que je crois vous lavoir communiquée 5 : 
Par substance, j'entends ce qui est en soi et est conçu par soi, c est- 
à-dire ce dont le concept n'enveloppe pas le concept dune autre chose. 
Par attribut, j'entends exactement la même chose, avec cette seule 
différence que l'attribut se rapporte à V entendement, en tant qu'il 
anribue à la substance telle nature déterminée. Cette définition , je 
le répète, explique assez clairement ce que je veux entendre par 
substance et par attribut. Vous désirez toutefois que j'explique par 
un exemple comment une seule et môme chose peut être désignée 
par deux noms. Pour ne point vous sembler avare, au lieu d'un 
exemple, je vais vous en donner deux. Je dis d'abord que par 
Israël j'entends le troisième patriarche 4 ; et je n'entends pas autre 

1. Ethique, part. 1, Propos. XI, et son Scholie. 

2. Ethique, part. 1, propos. XXXI. 

3. On voit par l'ensemble de ce passage : 1° que Spinoza avait communiqué son 
Ethique, en tout ou en partie, à Simon de Vrics, comme il avait Tait A Oldenburg 
(voyez Lettres II, III, IV) ; — 2° la réponse de Spinoza A Simon de Vries étant de 
1663, il s'ensuit que Y Ethique était composée, au moins en partie, à cette époque. 

4. Cenhe, ch. 32, vers. 28. 
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chose par le nom de Jacob, ce patriarche ayant été appelé Jacob 
parce qu'il tenait en naissant le pied de son frère *. Secondement, 
j'entends par plan ce qui réfléchit tous les rayons de la lumière 
sans aucune altération; et, par blanc, j'entends la même chose, 
avec cette différence que le blanc se rapporte à l'homme qui re- 
garde un plan, etc. 



1 . Genise, ch. 20, vers. 25. 



LETTRE XIV 

A MONSIEUR SIMON DE VRIES, 



B. DE SPINOZA. 



Mon cher ami, 

Vous me demandez si nous avons besoin de l'expérience pour 
être assurés que la définition d'un attribut est vraie. Je réponds 
que l'expérience n'est requise que pour les choses dont la défini- 
tion n'emporte pas l'existence, par exemple, pour les modes, l'exis- 
tence d'un mode ne résultant jamais de sa seule définition. Mais 
l'expérience est inutile pour les êtres en qui l'existence ne diffère 
pas de l'essence, et dont la définition par conséquent implique 
l'existence réelle. L'expérience n'a rien à voir ici ; elle ne nous; 
donne pas les essences des choses; le plus qu'elle puisse faire, 
c'est de délerminer notre ame à penser exclusivement à telle ou 
telle essence déterminée. Or l'existence des attributs ne différant 
pas de leur essence, il s'ensuit qu'aucune expérience n'est capable 
d'y atteindre. 

Vous me demandez ensuite si les êtres et leurs affections sont 
aussi des vérités éternelles. — Oui. sans doute. — Mais pourquoi,- 
direz-votis, ne pas les appeler vérités éternelles? — Pour les dis- 
tinguer, comme c'est l'usage universel, de ces principes qui n'ont 
point de rapport aux ôtres ni à leurs affections, celui-ci, par 
exemple : Rien ne vient de rien. Ces propositions et autres sembla- 
bles se nomment proprement, je le répète, vérités éternelles ; par 
où l'on entend qu'elles n'ont point d'autre siège que Pâme. 

I. La XXVIII» des Opp. poitk. 
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LETTRE XV ». 

A MONSIEUR L. M. P. M. Q. D. », 

B. DE SPINOZA. 



Mon cher ami, 

J'ai reçu de vous deux lettres, l'une du 41 juin, qui m'a été 
remise par votre ami N. N. ; l'autre du 26 mars, qu'un autre 
de vos amis, je ne sais lequel, a envoyée à Leyde. Toutes deux 
m'ont été infiniment agréables, surtout parce qu'elles m'ont fait 
voir que toutes vos affaires vont pour le mieux et que vous ne 
m'oubliez pas. Je vous dois aussi les plus vifs remercîments 
pour toutes les marques de politesse et d'estime dont vous voulez 
bien m'honorer. Croyez , je vous prie , que je n'ai pas pour vous 
un moindre attachement, et que je désire trouver l'occasion de 
vous le témoigner autartt que ma médiocrité le pourra permettre. 
Et, pour vous en donner une première preuve, je m'empresse de 
répondre aux questions que vous m'adressez dans vos lettres. Vous 
me demandez mes sentiments sur l'infini : c'est de grand cœur que 
je vais vous les dire. 

Ce qui a fait regarder par tout le monde la question de l'infini 
comme très— difficile et même comme inextricable, c'est qu'on n'a 
pas distingué deux choses, savoir : ce qui est infini de sa nature ou 
par la seule force de sa définition, et ce qui n'a pas de limites, non 

1- La XXIX e des Opp. poslh. 

2. Ces initiales désignent Louis Mcyer [philosophiez mrdicintpqve doctor), l'a- 
le plus intime de Spinoza. Voyez notre Averlissemenl. 
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par la vertu de son essence, mais par la vertu de sa cause. Une 
autre distinction qu'on n'a pas faite est celle d'une chose qu'on ap- 
pelle infinie comme n'ayant pas de limites, et d'une chose dont les 
parties ne peuvent être égalées ni déterminées par aucun nombre, 
quoique l'on ait le maximum et le minimum où elle est enfermée. 
Si on avait remarqué ces différences, je répète qu'on n'aurait pas 
rencontré une foule de difficultés dont on a été accablé : on aurait 
aperçu clairement quelle espèce d'infini est indivisible et ne peut 
avoir de parties', et quelle autre espèce en peut contenir sans con- 
tradiction. On aurait vu aussi qu'il ne répugne nullement que tel 
infini soit plus grand que tel autre infini , et qu'il y a une sorte 
d'infini qu'on ne peut concevoir de cette façon. C'est ce qui résul- 
tera clairement, j'espère, des explications que je vais vous donner. 

Mais il faut d'abord que je dise quelques mots sur les quatre 
objets que voici : la Substance, le Mode, l'Éternité, la Durée. 

Relativement à la Substance, je vous prie de considérer : 1° que 
l'existence appartient à son essence 4 , c'est-à-dire qu'il suit de sa 
seule essence et de sa seule définition qu'elle existe réellement. Si 
j'ai bonne mémoire, c'est un point que je vous ai démontré dans le 
temps de vive voix, sans avoir besoin d'aucune autre proposition. 
; ' — 2° Il résulte des principes que je viens de poser que la sub- 
stance n'est pas multiple, mais unique ; par où j'entends qu'il n'en 
peut exister deux de môme nature 2 . — 3° Toute substance ne 
peut être conçue que comme infinie 5 . 

Ce que j'appelle Modes, ce sont les affections de la substance. 
Or, la définition des modes, en tant qu'on la distingue de celle de 
la Substance, n'enveloppe point Pexistence réelle. C'est pourquoi, 
bien qu'ils existent, nous pouvons les concevoir comme n'existant 
pas; d'où il suit qu'en tant que nous considérons leur essence toute 
seule, et non l'ordre de toute la Nature, nous ne pouvons pas in- 
férer, de ce qu'ils existent maintenant, qu'ils continueront ou non 
d'exister, qu'ils ont ou non existé auparavant. On voit donc claire- 
ment que nous concevons l'existence de la substance comme entiè- 

1. Ethique, part. 1, Propos. VII. 

2. Ibid. y Propos. V. 

3. Ibùf., Propos. VïTI. 
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rement ditrérente de celle des modes. Et de là vient la distinction 
de l'Éternité et de la Durée ; car il n'y a que l'existence des modes 
qui tombe dans la durée ; celle de la Substance est dans l'Éternité , 
je veux dire qu'elle consiste dans une possession infinie de l'être 
(essendi). 

Voici maintenant la conséquence que je veux tirer de tout ce qui 
précède : comme nous considérons d'ordinaire la seule essence des 
modes, et non l'ordre entier de la nature, il nous est possible de 
déterminer à notre gré l'existence des modes et la durée, de les con- 
cevoir plus grandes ou plus petites, et de les diviser en parties, tout 
cela sans détruire le concept que nous en avons. Mais l'éternité et 
la substance, ne pouvant être conçues que comme infinies, ne souf- 
frent rien de semblable , ou bien l'on en détruit la notion. C'est 
donc un véritable bavardage, pour ne pas dire une folie, que de 
prétendre que la substance étendue soit composée de parties ou de 
corps réellement distingués les uns des autres : c'est exactement 
comme si on s'avisait de former, par l'addition et l'accumulation 
d'un grand nombre de cercles, un carré, ou un triangle, ou 
telle autre chose d'une essence toute différente de celle du cercle. 
Ainsi donc tout cet échafaudage d'arguments par où le commun 
des philosophes cherche à démontrer que la substance étendue est 
finie, croule de soi-même; car on y suppose toujours que la sub- 
stance corporelle est formée de parties , à peu près comme ceux 
qui s'étant une fois mis dans l'esprit que la ligne est composée 
de points, découvrent ensuite une foule d'arguments pour prouver 
qu'elle n'est pas divisible à l'infini ». 

Si vous me demandez maintenant d'où vient qu'une sorlede pen- 
chant naturel nous porte à diviser la substance étendue, je vousdirai 
que la quantité se conçoit de deux façons : d'une façon abstraite et 
superficielle, telle que les sens la représentent à l'imagination ; ou 
bien comme substance, telle que l'entendement seul peut la conce- 
voir. Si nous considérons la quantité des yeux de l'imagination , 
c'est le procédé le plus facile et le plus ordinaire, elle est divisible, 
finie, composée de parties, et multiple par conséquent; mais si 
nous la considérons telle que l'entendement nous la fait connaître, 

1. Voyez JSihiqw, part. 1, Schol. du la Propos. XV. 
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c'est-à-dire si nous la percevons telle qu'elle est en soi, chose très- 
difficile, je l'avoue, il se trouve alors, comme je vous l'ai suffi- 
samment démontré autrefois, qu'elle est infinie, indivisible et 
unique. 

Les notions du temps et de la mesure naissent de cette faculté 
que nous avons de déterminer à volonté la durée et la quantité , 
savoir : en concevant celle-ci abstraction faite de la substance , et 
en séparant celle-là des modes par qui la durée s'écoule du sein 
des choses éternelles. Le temps et la mesure, en effet, ne sont autre 
chose que des déterminations de la durée et de la quantité, qui 
les rendent accessibles, autant qu'il se peut, à l'imagination. De 
même, en concevant les affections de la substance abstraction 
faite de la substance elle-même, et en les réduisant en de certaines 
classes pour les imaginer plus aisément, nous formons la notion 
du nombre, qui est un moyen de déterminer les affections de la 
substance ; d'où l'on peut voir que la Mesure , le Temps et le 
Nombre ne sont que des façons de penser, ou plutôt d'imaginer. Il 
n'est donc point surprenant que tous ceux qui ont voulu concevoir 
le progrès de la Nature par de semblables notions, et encore 
étaient-elles mal définies, se soient embarrassés d'une façon si 
extraordinaire dans leurs propres liens, qu'il leur a fallu tout 
rompre pour en sortir, et se jeter dans les dernières absurdités. 
Car, comme il y a une foule de choses qui échappent à l'imagina- 
tion et ne se peuvent concevoir que par le seul entendement, 
comme la substance, l'éternité, et autres semblables, vouloir ex- 
pliquer de semblables choses par des notions qui sont de simples 
secours donnés à l'imagination, c'est vouloir faire servir l'imagi- 
nation à nous rendre déraisonnables. Et, de même encore, si l'on 
confond les modes de la substance avec ces êtres de raison, auxi- 
liaires de l'imagination , il est impossible de s'en former une idée 
juste ; car c'est faire du temps, de la mesure et du nombre des 
choses inintelligibles, en les séparant tout à la fois et de la Sub- 
stance, et des Modes, dont ils représentent l'écoulement éternel. 

Pour que la chose soit encore plus claire, veuillez prendre un 
exemple. Supposez une personne qui, concevant la durée d'une 
manière abstraite et la confondant avec le temps, se mette à la 
diviser en parties ; elle ne pourra jamais comprendre comment 
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une heure peut se passer : car pour qu'une heure se passe, il faut 
que la première moitié se passe d'abord, puis la moitié de l'autre 
moitié, puis la moitié de ce qui reste ; et, en prolongeant indéfini- 
ment cette division, il est impossible d'atteindre à la fin de l'heure 
en question. De là vient que plusieurs philosophes, peu accoutumés 
à distinguer les êtres de raison d'avec les choses réelles, ont été 
jusqu'à soutenir que la durée se compose de moments; et ils sont 
ainsi tombés de Charybde en Scylla ; car composer la durée de 
moments et le nombre de zéros, c'est tout un. 

Puisqu'il résulte de ce qui précède que le nombre , la mesure et 
le temps, étant de simples auxiliaires de l'imagination, ne peuvent 
être infinis (autrement le nombre ne serait plus le nombre, la me- 
sure ne serait plus la mesure, le temps ne serait plus le temps), 
il est aisé de concevoir que ceux qui , par ignorance de la vraie 
nature des choses, ont confondu ces trois êtres de raison avec les 
existences réelles, aient été conduits à ne pas reconnaître la possi- 
bilité d'un infini actuel. Mais, pour apprécier les misérables raison- 
nements qu'ils ont imaginés, je m'en rapporte aux mathématiciens 
qui, sachant se former des idées claires et distinctes des choses, ne 
s'arrêtent pas un instant à des difficultés de cette sorte. Car, outre 
qu'ils ont rencontré dans leurs recherches beaucoup de choses qui 
ne se peuvent déterminer par aucun nombre, ce qui prouve assez 
l'insuffisance des nombres à déterminer toutes choses, ils en ont 
trouvé aussi qui sont telles qu'aucun nombre ne peut les égaler, 
et qu'elles surpassent tout nombre assignable. Or ils sont loin de 
conclure que les choses de cette nature surpassent tout nombre 
assignable par la multitude de leurs parties; mais ils disent que 
leur nature est telle qu'elle exclut, sous peine de contradiction ma- 
nifeste, toute détermination numérique. Par exemple, soit les 
deux cercles AB, CD 4 , aucun nombre ne peut exprimer toutes les 
inégalités de distance qu'il y a entre ces deux cercles, ni toutes les 
variations que doit subir la matière en mouvement dans l'espace 
qui les sépare. Or cela ne vient point du tout de la grandeur de 
cet espace ; car prenez-en une partie si petite qu'il vous plaira , 



1. Spinoza suppose que le cercle C D est enveloppé par le cercle A 13, et que 
res deux cercles ne sont pas concentriques. 

II. 31 
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vous aurez toujours des inégalités de distance qu'aucun nombre ne 
pourra exprimer. Et on ne conclut pas de là, comme il arrive dans 
d'autres cas, que nous ne connaissions pas le maximum et le 
minimum de celte distance ; car dans l'exemple que nous avons 
pris, le maximum et le minimum sont tous les deux aisés à déter- 
miner 1 . La seule conclusion que nous ayons à tirer, c'est que la 
nature de l'espace compris entre deux cercles non concentriques 
(enveloppés l'un dans l'autre) n'admet pas entre ces deux cercles 
un nombre déterminé de distances inégales. Par conséquent celui 
qui voudrait fixer le nombre de ces distances devrait faire en môme 
temps qu'un cercle ne fût pas un cercle. 

Il en serait de môme, pour revenir à mon sujet, de celui qui 
voudrait déterminer tous les mouvements que la matière a reçus 
jusqu'à ce moment en les réduisant, ainsi que leur durée, à un 
certain nombre et à un certain temps ; car ce serait vouloir dé- 
pouiller de ses affections la substance corporelle, que nous ne pou- 
vons concevoir que comme existante, et faire qu'elle n'eût pas la 
nature qu'elle a réellement. Je pourrais démontrer cela très-claire- 
ment, ainsi que plusieurs autres points que j'ai touchés dans cette 
lettre, si je ne jugeais la chose superflue. Il est aisé de voir, par les 
réflexions précédentes, qu'il y a des choses qui sont infinies de leur 
nature et ne peuvent en aucune façon être conçues comme finies, 
et d'autres choses qui ne sont infinies que par la force de la cause 
dont elles dépendent étroitement, et qui, par conséquent, dès qu'on 
les conçoit d'une manière abstraite , peuvent être divisées et consi- 
dérées comme finies ; enfin , il y a de certaines choses qui sont in- 
finies ou, si vous aimez mieux, indéfinies, parce qu'elles ne peuvent 
être égalées par aucun nombre, bien qu'il y ait entre elles des dif- 
férences de grandeur : car de ce que deux choses ne peuvent être 
égalées par aucun nombre, il ne s'ensuit pas du tout qu'elles soient 
égales entre elles, comme cela est manifeste par l'exemple cité et 
par une foule d'autres exemples semblables. 

J'ai donc mis sous vos yeux , mon cher ami , la cause des erreurs 

L Pour déterminer le maximum et le minimum de cette distance , joignez les 
centres par une droite et prolongez-la dans les deux sens. Les deux portions de 
cette droite interceptées entre les deux circonférences vous donnent, l'une le maxi- 
mum, et l'autre \r minimum cherchés. 
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et de la confusion où Ton est tombé au sujet de cette question de 
l'infini, et je les ai expliquées toutes, si je ne me trompe, de façon 
qu'il ne reste plus une seule question relative à l'infini que je n'aie 
touchée ou qui ne se puisse résoudre au moyen des considérations 
qui précèdent. Il est donc superflu de vous retenir plus long-temps 
sur cette matière. . 

Je veux, toutefois, noter en passant que les nouveaux péripaté- 
ticiens ont mal compris, à mon avis, la démonstration que don- 
naient les anciens disciples d'Aristote de l'existence de Dieu. La 
voici, en etîet, telle que je la trouve dans un juif nommé Rab 
Ghasdaj : Si l'on suppose un progrès de causes à l'infini, toutes les 
choses qui existent seront des choses causées. Or nulle chose 
causée n'existe nécessairement par la force de sa nature. Il n'y a 
donc dans la nature aucun être à l'essence duquel il appartienne 
d'exister nécessairement. Mais cette conséquence est absurde. 
Donc le principe l'est aussi. — On voit que la force de cet argument 
n'est pas dans l'impossibilité d'un infini actuel ou d'un progrès de 
causes à l'infini. Elle consiste dans l'absurdité qu'il y a à supposer 
que les choses qui n'existent pas nécessairement de leur nature ne 
soient pas déterminées à l'existence par un être qui de sa nature 
existe nécessairement. 

Je passerais maintenant, parce que le temps me presse, à votre 
seconde lettre ; mais il me sera plus commode de répondre à vos 
questions quand vous voudrez bien me venir voir. Venez sans re- 
tard, je vous en prie, si la chose vous est possible; car voici le 
temps des voyages. Adieu , et n'oubliez pas celui qui aime a se 
dire, etc. 

» 
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LETTRE XVI *. 



A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 



GUILLAUME DE BLYENBEKGH \ 



Monsieur et ami inconnu, j'ai déjà relu plusieurs fois votre traité 
récemment publié 5 , et l'appendice que vous y avez joint. A tout autre 
qu'à vous je dirais quelle solidité j'y ai trouvée, avec quel plaisir 
je l'ai dévoré; ce que je ne puis taire, c'est que, plus je le lis, plus 
il me plaît, et que j'y trouve chaque fois Je nouvelles lumières. 
Mais je ne veux pas passer pour un flatteur, et m'abandonner sans 
mesure à l'admiration que je ressens pour l'auteur d'un tel ouvrage. 
Je sais que les dieux ne refusent rien au travail. Vous vous éton- 
nez sans doute de cette liberté que prend un inconnu de vous écrire, 
et vous vou9 demandez qui ce peut être : c'est un homme qui, 
poussé par un sincère amour de la vérité, s'efforce d'avancer dans 
la science aussi loin que l'infirmité de notre nature nous le permet 
dans cette courte et fragile vie ; qui dans la recherche de la vérité 
ne se propose point d'autre but qu'elle-même; qui ne demande à 
la science ni honneurs, ni richesses, mais la vérité toute nue, et la 
tranquillité qu'elle mène à sa suite ; qui préfère à toutes les vérités 

1. La XXXI^dcs Opp. posth. 

2. Ce Guillaume de Blyenbergh était un marchand de Dordrecht qui se mêlait 
de théologie. Voyez Coléruâ, Vie de Spinoza, p. 32, et 39 de notre édition ; — Bruc- 
ker, Hixt. cril. philos., t. iv, part. 2 ; — De Murr Adnot. ad Tract., p. 19, — et 
notre Avertissement. 

3. Ce traité est le Rénal. Desc. Princip. philos. Il fut publié en 1663, avec les 
Cnpitata metaphys. comme appendice. 
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et a toutes les sciences la métaphysique , ou du moins la partie 
principale de la métaphysique, et qui met tout le bonheur de sa 
vie à consacrer à cette étude les heures de ses loisirs. Personne, 
j'en suis certain, n'est aussi heureux que vous; personne n'a poussé 
aussi loin ses recherches, et n'a conquis la perfection où je vois, 
par votre livre , que vous êtes arrivé. Pour vous dire un dernier 
mot de moi, je suis un homme qu'il ne tiendra qu'à vous de mieux 
connaître, si vous voulez l'attacher à vous par le lien le plus fort, 
en éclairant sa pensée, et en perçant, pour ainsi dire, le nuage 
qui l'obscurcit. 

Je reviens à votre traité. En même temps que j'y ai trouvé le 
plus souvent une nourriture qui flattait agréablement mon palais , 
j'y ai rencontré aussi quelques mets d'une digestion plus difficile. 
Je ne sais s'il convient à un inconnu de vous apporter ainsi ses ob- 
jections, et si une telle importunité trouvera grâce à vos yeux; 
c'est ce qui fait que je commence par vous écrire, et par vous de- 
mander, dans le cas où les veillées d'hiver vous laisseraient quel- 
que loisir et où vous seriez disposé à répondre aux difficultés que 
me laisse votre livre, si vous me permettez de vous exposer mes 
scrupules. Bien entendu que cela ne mettra pas obstacle à une oc- 
cupation plus importante, et ne vous gênera en aucune façon; car 
ce que j'ai à cœur par-dessus tout, c'est de vous voir exécuter votre 
promesse, et développer plus au long votre doctrine. J'aurais eu 
l'honneur de vous saluer moi-même , et de vous exposer de vive 
voix ce que je vous écris; mais l'ignorance où je suis de votre 
adresse, une maladie qui se gagne, et les devoirs que j'ai à rem- 
plir, m'en ont empêché, et m'ont fait différer ma visite. 

Pour que cette lettre ne soit pas entièrement vide, et dans l'espé- 
rance que je ne vous déplairai pas, je vous soumettrai une observa- 
tion. Vous dites en divers endroits des Principes et des Pensées mé- 
taphysiques, soit en votre nom ou comme interprète de M. Descartes, 
que créer et conserver sont une même chose (ce qui est, en effet, si 
évident, pour peu qu'on y réfléchisse, que c'est une notion élémen- 
taire), que Dieu ne crée pus seulement les substances, mais même le 
mouvement dans les substances; c'est-à-dire que, par une création 
continuelle, il conserve non-seulement les substances dans leur état 
naturel, mai* leur mouvement même et l'effort qu'elles produi- 
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sent. Dieu, par exemple, ne fait pas seulement, par sa volonté im- 
médiate et par son opération (quel que soit le nom que vous choi- 
sissiez), que l'âme dure et persévère dans son état; mais il est 
cause que son opération détermine de telle façon le mouvement de 
l'âme. En un mot, de même que c'est par la continuelle création 
de Dieu que les choses durent , de même l'effort et le mouvement 
des choses arrivent dans les choses par la même cause; et, hors de 
Dieu, il n'existe point de cause de mouvement. Il s'ensuit que Dieu 
n'est pas seulement cause de la substance de l'âme, mais de tous 
les efforts ou mouvements de 1 'âme , que nous appelons volonté ; 
vous le dites vous-même à plusieurs reprises : or, de cette asser- 
tion, il résulte, ou qu'il n'y a aucun mal dans le mouvement ou la 
volonté de l'âme, ou que, ce mal, Dieu lui-même le produit immé- 
diatement. Et remarquez bien que ce que nous appelons des maux 
est produit par l'âme , et par conséquent par le concours de Dieu 
et son action immédiate. Prenons un exemple. L'âme d'Adam veut 
manger du fruit défendu. Qu'arrive-t-il? Suivant ce qui précède, 
non-seulement la volonté d'Adam veut par l'influence de Dieu, 
mais, comme nous allons le faire voir, c'est par l'influence de Dieu 
qu'elle veut précisément ce qu'elle veut : de sorte que, Dieu mou- 
vant la volonté d'Adam, et dans le sens déterminé où elle se meut, 
il arrive de deux choses Tune : ou que l'acte défendu n'est pas un 
mal, ou que Dieu lui-même fait directement ce que nous appelons 
le mal. Ni vous ni M. Descartes n'échappez à cette objection en 
disant que le mal est un non-être, et qu'il n'y a pas de coopéra- 
tion de Dieu au non-être : car on demande d'où venait la volonté 
de manger, d : où venait la volonté des démons de s'égaler à Dieu. 
C'est une remarque très-juste que vous faites que la volonté n'est 
pris distincte de l'âme, qu'elle n'est autre chose que le mouvement 
ou l'effort de l'âme : donc, pour un mouvement autant que pour un 
autre, la volonté a toujours besoin du concours de Dieu ; et qu'est- 
ce que le concours de Dieu, d'après vos propres paroles? Rien 
autre chose que la détermination précise de l'acte par la volonté 
de Dieu. Il suit que Dieu concourt également à une mauvaise vo- 
lonté, en tant que mauvaise ; et à une bonne, en tant que bonne ; 
c'est-à-dire qu'il les détermine. Ainsi la volonté de Dieu, cause 
unique de toute substance et de tout effort , paraît être aussi la 
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cause première d'une volonté mauvaise , en tant que mauvaise. 
Ajoutez qu'il ne se fait en nous aucune détermination de la vo- 
lonté que Dieu ne Tait connue dès 1 éternité : il ne peut l'i-norer 
sans être imparfait. S'il la connaît, comment la peut-il connaître, 
si ce n'est par ses propres décrets? Les décrets de Dieu sont donc 
causes de nos déterminations : et voilà encore qu'une volonté mau- 
vaise n'est pas un mal, ou que Dieu est la cause immédiate et l'a- 
gent de ce mal. Notez bien qu'il n'y a pas de place ici pour la 
distinction des théologiens entre l'acte et le mal inhérent à l'acte ■ 
l'acte et le mode de l'acte étaient dans les décrets de Dieu ; c'est-à- 
dire que Dieu n'a pas seulement décidé qu'Adam mangerait, mais 
bien qu'il mangerait nécessairement contre l'ordre de Dieu. De 
sorte qu'on retrouve partout cette double conséquence : ou ce n'est 
pas un mal de violer le précepte, ou, ce mal, c'est Dieu qui le fait. 

Voilà, Monsieur, ce qu'en ce moment je ne puis comprendre 
dans votre traité; car ces deux alternatives m'effraient autant l'une 
cjue l'autre. Mais j'attends de votre habileté et do vos lumières la 
solution de mon doute, et j'espère être plus tard en état de mon- 
trer combien je vous aurai été redevable. Croyez bien au moins 
que je ne vous fais ces questions que par amour de la vérité ; je 
suis libre, sans profession, vivant d'un commerce honnête et don- 
nant à ces études le re^te de mon temps. Je vous supplie en toute 
humilité d'accueillir mes objections. Si vous daignez me répondre , 
ce que je désire avec ardeur, adressez votre lettre à , etc. 

GUILL. DE BlïE.NBERGH. 

Dordrecht, 12 décembre 1664. 
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LETTRE XVII '. 

» 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE, 

A MONSIEUR GUILLAUME DE BLYENBERGH, 

» 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur et ami inconnu , votre lettre du 12 décembre, incluse 
dans celle que vous m'avez écrite le 24 du môme mois, m'est enfin 
parvenue le 26 à Schiedam. Elle m'a fait voir quel est votre amour 
de la vérité, et j'ai bien compris que tous vos travaux n'ont d'autre 
but qu'elle seule ; et comme c'est aussi l'unique fin que poursuit 
mon âme, me voici tout résolu, non-seulement à remplir vos désirs 
et à répondre aussi bien que je le pourrai aux questions que vous 
m'adressez et à celles que vous m'adresserez plus tard, mais en- 
core à ne rien négliger de mon côté pour augmenter notre liaison 
et resserrer notre commerce. Quanf à ce qui me concerne, de toutes 
les choses qui ne dépendent pas de moi , il n'en est point qui me 
soit plus douce que de me lier avec de sincères amis de la vérité ; 
et je crois que dans le monde entier, parmi les objets qui ne sont 
point en notre pouvoir, il n'en est aucun où notre affection se puisse 
reposer avec plus de sécurité que sur de tels hommes ; il est aussi 
impossible de dissoudre un pareil lien, fondé sur un commun 
amour de la vérité , que de ne pas embrasser la vérité elle-même 
aussitôt qu'on la connaît. Aucune affection, dans l'ordre des choses 

1. La XXXII" des Opp. poeth. 
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placées hors de notre puissance, ne saurait être plus agréable ni 
plus forte , puisque la vérité seule peut établir une solide union 
dans la diversité des esprits et des sentiments. Je laisse les avan- 
tages qu'on en peut retirer, pour ne pas insister sur ce qui vous est 
parfaitement connu ; et je ne l'ai fait jusqu'ici que pour vous mieux 
montrer combien il m'est et me sera toujours agréable de trouver 
l'occasion de vous rendre mes services. 

Pour prendre sur-le-champ celle qui se présente, j'entre dans le 
fond de votre lettre, et je réponds à votre objection, dont voici le 
fondement : c'est que de la providence de Dieu, qui ne diffère pas 
de sa volonté et de son concours, et de la création continue, il ré- 
sulte ou qu'il n'y a ni péché ni mal, ou que Dieu effectue le mal et 
le péché. Mais vou3 n'expliquez pas ce que vous entendez par le 
mal; et, autant que l'on peut le conjecturer d'après votre exemple 
de la volonté déterminée d'Adam , vous paraissez entendre par ce 
mot : le mal , la volonté eHe-môme , en tant qu'elle est conçue 
comme déterminée à un mode particulier, ou en tant qu'elle ré- 
siste à l'ordre de Dieu ; et vous en concluez (ce que je suis loin de 
contredire , si Ton admet votre hypothèse) qu'il y a une égale ab- 
surdité à soutenir ou que Dieu fait lui-même ce qui est contre sa 
volonté, ou que ce qui est contre la volonté de Dieu peut être bon. 
Quant à moi, je ne puis accorder que le péché ou le mal soit quel- 
que chose de positif, encore moins que quelque chose puisse exister 
ou arriver contre la volonté de Dieu. Loin de là, je prétends non- 
seulement que le péché n'est rien de positif, mais que nous ne pou- 
vons dire qu'improprement, et en subissant une condition imposée 
au langage humain, que nous péchons contre Dieu et que les 
hommes offensent Dieu. 

En premier lieu, nous savons que chaque être, pris en lui-même 
sans aucun rapport au reste des choses, renferme une perfection 
qui n'a pour bornes, dans chaque être , que sa propre essence , et 
que l'essence même d'un être n'est pas autre chose. Je prends pour 
exemple le dessein ou la volonté déterminée d'Adam de manger 
du fruit défendu. Ce dessein ou cette volonté déterminée, consi- 
dérée en elle-même, renferme précisément autant de perfection 
qu'elle exprime de réalité ; et on en peut conclure que nous ne 
pouvons concevoir d'imperfection dans le> choses qu'en les com- 
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parant à d'autres choses qui ont plus de réalité : en conséquence, 
dans la détermination d'Adam , tant que nous la considérons en 
elle-même et que nous ne la comparons à rien qui soit d'une na- 
ture plus parfaite ou dans un état plus parfait, nous ne pouvons 
trouver aucune imperfection ; bien plus, nous pouvons la comparer 
avec une infinité d'autres objets moins parfaits qu'elle, comme des 
pierres, des troncs d'arbres-, etc. Voici encore ce qu'on ne peut 
contester : c'est que les mômes choses qui dans les hommes pa- 
raissent détestables et dignes de. toute notre aversion peuvent être 
vues dans les animaux avec admiration : ainsi les guerres des 
abeilles, la jalousie des. colombes, etc. ; passions méprisables dans 
les hommes, et qui pourtant rendent les animaux plus parfaits à 
nos yeux. De tout cela, il résulte clairement que les péchés, qui 
n'expriment rien si ce n'est une imperfection, ne peuvent consister 
en quelque chose qui exprime une réalité, comme la détermination 
d'Adam, et l'acte qui en fut la suite. 

En outre, nous ne pouvons pas dire que la volonté d'Adam répu- 
gne à la loi de Dieu , et qu'elle est mauvaise parce qu'elle déplaît 
à Dieu ; car outre qu'il y aurait en Dieu une grande imperfection 
si quelque choso arrivait contre sa volonté, s'il désirait une chose 
qu'il ne pût avoir, et que sa nature fût ainsi faite, à l'exemple des 
créatures, qu'il eût de la sympathie pour une chose, de l'antipa- 
thie pour une autre ; cette même action, contraire à la loi de Dieu, 
serait en môme temps contraire à sa volonté ; car sa volonté ne 
différant pas de son intelligence, il^est aussi impossible d'aller 
contre sa volonté que contre son intelligence ; c'est-à-dire que ce 
qui arriverait contre sa volonté répugnerait nécessairement à son 
intelligence , comme un carré rond. Ainsi donc, puisque la volonté 
ou la résolution d'Adam, considérée en elle-même, ne peut ni être 
mauvaise , ni , à proprement parler , aller contre la volonté de 
Dieu; il s'ensuit que Dieu peut, et même, pour la raison que vous 
connaissez, que Dieu doit en être la cause; non pas en tant qu'elle est 
mauvaise, car le mal qui est en elle n'est autre chose que l'état de 
privation qu'Adam devait perdre par l'accomplissement de cet 
acte ; et il est certain que la privation n'est pas quelque chose de 
positif, et que nous l'appelons ainsi par rapport à notre intelligence 
et non par rapport à celle de Dieu. Or la raison en est que nous 



Digitized by Google 



LETTRES DE SPINOZA , etc. 



371 



renfermons tous les individus d'un genre , tous ceux par exemple 
qui ont extérieurement la forme humaine, sous une même défini- 
tion ; et nous pensons ensuite qu'ils sont tous également suscepti- 
bles de la plus grande perfection que cette définition comprenne ; 
puis, quand nous en trouvons un dont les actions répugnent à cette 
perfection, nous disons qu'il en est privé, qu'il s'éloigne de la na- 
ture ; ce que nous ne ferions pas si nous ne l'avions rapporté à cette 
définition, si nous ne lui avions attribué cette nature. Mais Dieu ne 
connaît pas les choses par abstraction, il n'a pas de définitions 
générales de cette espèce , il n'attribue pas aux choses plus de 
réalité que son intelligence et sa puissance ne leur en a effective- 
ment donné; et il suit de là que cette privation n'existe que pour 
notre esprit, et non pour le sien. 

Suivant moi, cela résout tout à fait la difficulté. Mais pour ren- 
dre la chose plus évidente encore et ôter tout scrupule, j'ai besoin 
de répondre aux objections suivantes : premièrement, pourquoi 
l'Écriture nous apprend-elle que Dieu désire ardemment la conver- 
sion des impies, et pourquoi défend-il à Adam de manger du fruit, 
tandis qu'en définitive Adam fait le contraire; secondement, il 
semble résulter de mes paroles que les méchants, par l'orgueil, l'ava- 
rice, le désespoir, et les bons, par la générosité, la patience et l'a- 
mour, honorent également Dieu, parce qu'ils suivent également sa 
volonté. 

Quant au premier point, je réponds que l'Écriture, destinée au 
vulgaire et faite pour lui , emprunte le langage des hommes : or le 
vulgaire ne s'élève pas aux conceptions sublimes ; et c'est ainsi 
que je m'explique que les préceptes que Dieu a révélés aux pro- 
phètes comme nécessaires au salut soient écrits en forme de lois. 
C'est encore ainsi que les prophètes ont composé des paraboles 
entières; qu'ils ont représenté Dieu comme un roi et un législateur, 
parce qu'il a révélé et produit les moyens de salut et de perdition ; 
qu'ils ont appelé lois et rédigé sous forme de lois ces moyens, qui 
ne sont que des causes ; qu'ils ont présenté comme des punitions et 
des récompenses le salut et la perdition, qui ne sont que des effets 
et des conséquences nécessaires; et qu'accommodant plutôt leurs 
paroles à cette parabole qu'à la vérité , ils ont fait un Dieu à 
l'image de l'homme, un Dieu irrité ou miséricordieux, désirant l'ave- 
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nir, jaloux, soupçonneux, trompé môme par le diable; de sorte que 
les philosophes, et avec eux tous ceux qui sont au-dessus de la loi, 
c'est-à-dire qui suivent la vertu, non parce que c'est la loi, mais 
par amour et parce qu'elle est aimable , ne doivent pas être cho- 
qués de toutes ces paroles. 

L'ordre donné à Adam consistait donc uniquement en ce que 
Dieu lui révéla que l'acte de manger ce fruit causait la mort, de 
même qu'il nous révèle, à nous, par la lumière naturelle de notre 
esprit, que le poison est mortel. Si vous demandez à quelle fin cette 
rétélation, je réponds : Pour le rendre d'autant plus parfait dans 
l'ordre de la science. Donc, demander à Dieu pourquoi il n'a pas 
donné à Adam une volonté plus parfaite, c'est aussi absurde que 
de demander pourquoi il n'a pas donné au cercle les propriétés de 
la sphère; comme cela suit manifestement de ce qui précède , et 
comme je l'ai prouvé au Schol. de la Propos. XV, I re partie des 
Princ. de Descartes démontrés géométriquement. 

Quant à la seconde difficulté , j'avoue que les impies expriment 
à leur manière la volonté de Dieu, mais ils ne doivent pas pour cela 
entrer en comparaison avec les gens de bien. En effet, plus une 
chose a de perfection , plus elle tient de près à la divinité et plus 
elle en exprime les perfections. Donc, comme les bons ont incom- 
parablement plus de perfection que les méchants , leur vertu ne 
peut être comparée à celle des méchants ; d'autant plus que les mé- 
chants sont privés de l'amour divin qui découle de la connaissance 
de Dieu, et par lequel seul nous pouvons, dans la mesure de notre 
intelligence humaine, être appelés les enfants de Dieu. 11 y a plus en- 
core : ne connaissant pas Dieu, ils ne sont, dans la maiu de l'ouvrier, 
qu'un instrument qui sert sans le savoir et qui périt par l'usage; 
les bons, au contraire, servent Dieu en sachant qu'ils le servent, 
et c'est ainsi qu'ils croissent sans cesse en perfection. 
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LETTRE XVIII «. 

A MONSIEUR GUILLAUME DE BLYENBERGH, 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur et ami, 

En lisant votre première lettre, je pensais que nos opinions 
étaient à peu près d'accord ; mais je vois bien par la seconde (qui 
m'a été remise le 21 de ce mois) qu'il en est tout autrement, et que 
nous avons des sentiments contraires, non-seulement sur certaines 
conséquences très-éloignées des premiers principes, mais sur ces 
premiers principes eux-mêmes ; et notre désaccord va môme si 
loin, que je ne vois plus en quoi ce commerce de lettres peut servir 
à nous éclairer l'un l'autre. Je m'aperçois qu'aucune démonstra- 
tion, si solide qu'elle soit selon les lois de la démonstration, n'a de 
force à vos yeux qua condition de s'accorder avec l'Écriture 
sainte, telle que vous l'entendez, vous ou d'autres théologiens de 
votre connaissance. Et sans doute, si vous pensez que Dieu nous 
parle un langage plus clair et plus efficace par l'Écriture sainte 
que par cette lumière naturelle de l'entendement qu'il a daigné 
nous accorder, et que sa divine sagesse nous conserve pure et 
toujours présente, vous avez alors de bonnes raisons pour accom- 
moder votre esprit aux opinions que vous attribuez à l'Écriture 
sainte, et je déclare qu'à votre place je n'agirais pas autrement. 
Mais faisant profession de croire, sans restriction et sans détour, 

1. La XXXIY* des Opp. poslh. 

n. , 32 
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que je n entends pas PÉcriture sainte, quoique j'aie passé quelques 
années à la méditer, et convaincu, d'ailleurs, quand j'ai trouvé une 
démonstration solide, qu'il est impossible que je vienne jamais à 
en douter, je me repose avec une parfaite confiance, et sans au- 
cune crainte d'illusion, dans ce que la raison me fait voir claire- 
ment, et je me tiens assuré, sans même lire l'Écriture sainte, 
qu'elle n'y peut contredire. Car, comme je l'ai remarqué assez clai- 
rement dans mon Appendice 1 (je ne puis indiquer le chapitre, 
n'ayant pas l'ouvrage avec moi à la campagne) , la vérité ne peut 
être contraire à la vérité. Et si je venais à penser une seule fois 
que je n'ai recueilli jusqu'à ce moment du travail de ma raison 
d'autre fruit que l'erreur, cela suffirait pour me rendre entièrement 
malheureux 2 ; car la raison fait ma jouissance ; et le but où j'aspire 
dans celte vie , ce n'est point de la passer dans la douleur et les 
gémissements, mais dans la paix, la joie et la sérénité. Voilà le 
ternie de mes désirs, et mon bonheur est d'en approcher peu à peu 
de quelques degrés. Mais n'allez pas croire que cela m'empêche de 
reconnaître cette vérité (qui est même la source du contentement 
et de la tranquillité de mon âme] : je veux dire que tout arrive par 
la puissance de l'Être souverainement parfait et selon l'ordre im- 
muable de ses décrets. 

Pour en venir à votre lettre, Monsieur, je vous remercie sincè- 
rement de m'avoir fait connaître vos sentiments sur les matières de 
philosophie; mais de mettre sur mon compte toutes les consé- 
quences que vous prétendez inférer de ma lettre, voilà ce dont je 
ne vous remercie point du tout. Comment ai-je pu, je vous prie, 
vous donner sujet de m'atlribuer des opinions comme celles- 
ci : que les hommes sont semblables aux bêtes, qu'ils périssent 
comme elles; que nos œuvres déplaisent à Dieu, etc.? Il est vrai 
que sur ce dernier point nous sommes en complet dissentiment ; 
car selon vous Dieu ne se réjouit de nos œuvres qu'en ce sens qu'il 
voit que son but est atteint et que l'événement est d'accord avec 

1. L'appendice des Priiicip. Philos. Cartes., lequel porte aussi pour titre 
Cogitata melaphysica. "Voyez la Notice bibliographique , au commencement du 
tome I de notre traduction. 

'2. Je lis infurtunatum au lieu de J'oi Lunatutn, (jui me parait en contradiction 
directe avec la pensée de Spinoza. 
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ses vœux. Mais n'ai-je pas déclaré le plus clairement du monde 
que les bons honorent Dieu , qu'ils deviennent plus parfaits par le 

culte qu'ils lui rendent, qu'ils aiment Dieu ? Est-ce là, je le 

demande, les assimiler aux bêtes? Est-ce dire qu'ils périssent 
comme elles, et que leurs œuvres ne plaisent point à Dieu ? Si vous 
aviez lu ma lettre avec un peu plus d'attention, vous auriez aperçu 
aisément que tout notre dissentiment est dans ce seul point, sa- 
voir : si Dieu, quand il communique aux bons les perfections qu'ils 
reçoivent de lui, les leur communique comme Juge (c'est là votre 
sentiment) ou comme Dieu , c'est-à-dire d'une manière absolue et 
sans qu'il faille attribuer à Dieu aucun des attributs de la nature 
humaine. Là-dessus vous vous faites l'avocat des impies, parce 
qu'ils font, dites-vous, tout ce que les décrets de Dieu leur donnent 
la possibilité de faire , et servent Dieu à l'égal des bons. Mais cette 
conséquence ne résulte nullement do mon principe ; car je ne fais 
pas jouer à Dieu le rùle de juge : d'où il suit que j'estime l'œuvre, 
non par sa qualité intrinsèque, mais par la puissance de l'ouvrier; 
et la récompense qui vient après le travail en résulte avec la même 
nécessité qu'il résulte de la nature du triangle que la somme de 
ses angles égale deux droits. C'est ce que chacun comprendra sans 
difficulté, s'il veut seulement remarquer que notre souverain bon- 
heur consiste dans l'amour de Dieu", et que cet amour découle 
nécessairement de la connaissance de Dieu, qu'on nous recom- 
mande avec tant de soin. Du reste, on peut donner de ces prin- 
cipes une démonstration générale en considérant la nature des 
décrets divins, ainsi que je l'ai expliqué dans mon Appendice. Mais 
j'avoue que ceux qui confondent la nature divine avec la nature 
humaine sont parfaitement incapables de comprendre toutes ces 
choses. 

J'avais dessein de m'arrèter ici. Monsieur, pour ne pas vous fa- 
tiguer plus long-temps de ces matières , dont la discussion (comme 
je le vois clairement par la fin, très-pieuse du reste, de votre lettre) 
ne sert qu'à prêter à rire et n'est qu'un jeu d'esprit sans aucun 
usage. Mais pour ne point me refuser absolument à votre demande, 
je vais vous dire comment j'entends ces mots de négation et de pri- 

1. Éthique, part. 5, Propos. XXXVI, et son Srholie. 
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vation , et j'ajouterai rapidement ce qui me paraîtra nécessaire à 
l'éclaircissement de ma première lettre. 

La privation, selon moi, n'est pas l'acte de priver, mais pure- 
ment et simplement le défaut ou le manque de quelque chose ; le- 
quel défaut en soi n'est rien. Ce n'est qu'un être de raison ou un 
mode de la pensée qui se forme par la comparaison des choses. 
Par exemple, nous disons qu'un aveugle est privé de la vue, parce 
que nous nous le représentons aisément comme clairvoyant, soit 
en le comparant aux autres hommes, soit en comparant son état 
actuel avec son état passé : c'est en vertu de cette comparaison 
que nous jugeons que la vue appartient à la nature d'un homme 
aveugle, et que nous disons qu'il en est privé. Mais si nous venons 
à considérer le décret de Dieu et la nature de ce décret, nous ne 
pouvons pas plus affirmer de cet aveugle qu'il est privé de la vue 
que nous ne ferions d'une pierre, par la raison qu'au moment où 
nous examinons un homme aveugle, la vue ne convient pas plus à 
sa nature qu'elle ne convient à une pierre. La contradiction serait 
la même dans les deux cas : car cela seul appartient à V homme , 
cela seul fait partie de sa nature, qui lui est accordé par l'intelli- 
gence et la volonté de Dieu. D'où il suit que Dieu n'est pas plus 
cause de ce qu'un aveugle ne voit pas qu'il ne l'est de ce qu'une 
pierre n'a pas le don de la vue ; ne pas voir est donc une pure né- 
galion. De même, quand nous considérons la nature d y un homme 
emporté par le libertinage, et que nous comparons l'état actuel de 
son désir avec son état passé, ou avec le désir qui anime l'homme de 
bien, nous affirmons que le débauché est privé d'un désir meilleur 
que celui qui l'entraîne, parce que nous pensons qu'un désir ver- 
tueux convient actuellement à sa nature. Mais il faudra bien écarter 
cette pensée, si l'on considère la nature des décrets et de l'intelli- 
gence de Dieu ; car à ce point de vue, un désir vertueux ne convient 
pas plus à la nature de l'homme débauché qu'à celle du Diable ou 
d'une pierre. Par où l'on voit que ce meilleur désir qu'on a supposé 
n'est point une privation réelle, mais seulement une négation. Et de 
cette façon, la privation consiste donc à nier d'un objet quelque 
chose que nous croyons appartenir à sa nature; et la négation, à 
nier d'un objet quelque chose qui n'appartient pas à sa nalure. 
. Ceci fait clairement comprendre comment l'appétit d'Adam pour 
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les choses terrestres n'était un mal qu'au regard de notre intelli- 
gence et non point au regard de celle de Dieu. Car, bien que Dieu 
connût Y état pansé d'Adam et son état présent, il ne le croyait pas 
privé pour cela de son état passé ; en d'autres termes, il ne croyait 
pas que son état passé appartint à sa nature. Autrement, l'intelli- 
gence de Dieu serait contradictoire à sa volonté, c'est-à-dire à son 
intelligence elle-même*. Si vous aviez bien entendu ce point, 
Monsieur, et si vous aviez remarqué en même temps que je n'ac- 
corde nullement pour mon compte cette sorte de liberté que Des- 
cartes attribue à l'âme humaine, ainsi que L. M. l'a déclaré en 
mon nom dans la préface de mon ouvrage, soyez assuré que toute 
contradiction dans mes paroles se serait dissipée à vos yeux. Mais 
je vois bien maintenant que j'aurais beaucoup mieux fait de vous 
répondre en cartésien dans ma première lettre, et de vous dire que 
nous ne pouvons savoir comment notre liberté et ce qui en dépend 
peut se concilier avec la providence et la liberté de Dieu (comme je 
l'ai dit dans mon Appendice en plusieurs endroits) ; si bien que le 
dogme de la création ne doit introduire aucune contradiction dans 
celui de la liberté, l'esprit humain étant incapable de comprendre 
comment Dieu a créé le monde et ( ce qui est la même chose) com- 
ment il le conserve. J'étais convaincu en vous écrivant que vous 
aviez lu la préface en question , et il me paraissait que ce serait 
manquer au devoir d une amitié que je vous offrais cordialement 
que de ne pas vous répondre selon mes véritables sentiments. Mais 
passons là-dessus. 

Cependant, comme je m'aperçois que vous n'avez pas encore bien 
saisi la pensée de Descartes, je vous prie de faire quelque attention 
à deux choses : premièrement, que ni moi, ni Descartes, nous n'avons 
jamais dit qu'il appartînt à notre nature de contenir notre volonté 
dans les limites de l'entendement ; on a dit seulement que Dieu 
nous a donné un entendement déterminé et une volonté indéter- 
minée , de telle façon toutefois que nous restions dans l'ignorance 
sur la fin pour laquelle il nous a créés ; on a ajouté que celte vo- 
lonté, ainsi indéterminée ou parfaite, non-seulement nous rend 

1. Sur l'identité de l'intclliRcnre et de la volnnti', voyez Ethique, part. 2, 
Propos. XLTX, et son CnroMaire. 

33. 
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plu» parfaits, mais, comme je le dirai tout à l'heure, nous est ex- 
trêmement nécessaire. 

Secondement, vous remarquerez que notre liberté ne consiste ni 
en une certaine contingence des actions, ni dans Y indifférence, mais 
dans l'affirmation ou la négation ; d'où il suit qu'à mesure que nous 
sommes moins indifférents à affirmer une chose nous sommes plus 
libres. Par exemple, si la nature de Dieu nous est connue, l'affir- 
mation de l'existence de Dieu suit de notre nature avec tout autant 
de nécessité qu'il suit de la nature d'un triangle que la somme de 
ses angles égale deux droits 1 ; et cependant nous ne sommes ja- 
mais plus libres que quand nous affirmons une chose de cette sorte. 
Or, cette nécessité n'étant autre chose que le décret de Dieu, comme 
je l'ai fait voir clairement dans mon Appendice, il est aisé de com- 
prendre parla, en quelque façon, comment nous faisons une chose 
librement et en sommes véritablement la cause, bien que nous la 
fassions nécessairement et d'après le décret de Dieu. Cela se com- 
prend, je le répète, toutes les fois qu'on affirme une chose dont on 
a une perception claire et distincte ; mais aussitôt qu'on affirme une 
chose qu'on ne conçoit pas clairement et distinctement, c'est-à- 
dire chaque fois qu'on souffre que la volonté se donne carrière hors 
des limites de l'entendement, on n'aperçoit plus alors la nécessité de 
l'affirmation ni les décrets de Dieu ; on ne voit que sa liberté, la- 
quelle est toujours renfermée dans la volonté, et qui seule fait 
considérer nos actes comme bons ou mauvais. Or, dans ce dernier 
cas, si nous essayons de concilier notre liberté avec le décret de 
Dieu et la création continue, c'est confondre alors ce que nous 
comprenons d'une façon claire et distincte avec ce que nous ne 
comprenons pas; or toutes nos tentatives de conciliation sont impuis- 
santes. Qu'il nous suffise donc de savoir que nous somnes libres, que 
les décrets de Dieu ne nous empêchent pas de l'être ; enfin que nous 
sommes la cause du mal, puisque aucun acte ne peut être appelé bon 
ou mauvais qu'au regard de notre liberté. Voilà pour ce qui regarde 
Descartes; et je crois avoir démontré qu'il n'y a dans ses principes, 
sous le point de vue qui nous occupe, aucune contradiction. 

Pour en venir à ce qui me concerne en propre, je vous dirai 

1. Ethique, part. 1, Propos. XI, et son Scholie. 
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d'abord quelle sorte d'utilité se rencontre, à mon avis, dans l'opi- 
nion que je professe : c'est que nous pouvons faire à Dieu de notre 
âme et de notre corps une offrande pure de toute superstition. Et 
n'allez pas croire que je nie l'utilité des prières ; car mon esprit 
est trop borné pour déterminer tous les moyens dont Dieu se sert 
pour amener les hommes à l'aimer, c'est-à-dire à faire leur salut. 
Mon sentiment n'a donc rien de nuisible, et, tout au contraire, il est 
pour tout homme dégagé de superstition puérile et de préjugés le 
seul moyen de parvenir au comble de la béatitude. 

Vous dites qu'en mettant tes hommes dans une si étroite dépen- 
dance de Dieu, je les rends semblables aux éléments, aux plantes 
et aux pierres ; mais cela fait bien voir que vous entendez mes sen- 
timents dans un sens tout à fait éloigné du véritable, et que vous 
confondez ensemble les choses de l'entendement et celles de l'ima- 
gination. Car enfin, si vous aperceviez, de la pure lumière de la 
raison, ce que c'est que dépendre de Dieu, certes, vous ne pense- 
riez pas que cette dépendance rendit les choses imparfaites, corpo- 
relles et mortes (qui pourrait en effet parler d une façon si basse de 
l'Être souverainement parfait?) ; mais vous comprendriez tout au 
contraire que c'est cette dépendance elle-même qui donne aux 
choses leur perfection. Cela est si vrai, que, pour concevoir parfai- 
tement la dépendance des choses et la nécessité de leur action 
fondée sur les décrets de Dieu , ce n'est pas aux plantes et aux 
troncs d'arbres qu'il faut regarder, mais aux choses les plus intel- 
ligibles et aux plus parfaites d'entre les créatures. Vous vous con- 
vaincrez aisément de ce point si vous voulez bien vous rappeler ce 
que je vous disais tout à l'heure dans ma seconde remarque sur 
les sentiments de Descartes, et je m'étonne que vous n'ayez pas 
fait plus d'attention à toutes ces choses. 

Il m'est impossible de ne pas m'étonner aussi au plus haut degré 
d'un autre passage de votre lettre : Si Dieu, dites-vous, ne punit 
pas les fautes des hommes (par où vous entendez parler de Dieu 
comme d'un juge qui inflige au coupable une peine que sa faute 
elle-même n'eût point amenée avec soi ; car toute la question entre 
nous est là), quel motif m'empêchera de me précipiter dans toutes 
sortes de crimes ? Je réponds à cela que tout homme qui ne s'abstient 
du mal que par crainte de la peine (et je suis loin de vous mettre 
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dans cette catégorie) n'agit assurément point par amour du bien et 
ne mérite nullement le nom d'homme vertueux. Pour moi, je dé- 
tourne mes yeux d'une telle morale , et j'ai besoin de n'y point pen- 
ser; car elle répugne à mon caractère, et elle m'éloignerait de la 
connaissance et de l'amour de Dieu. 

Croyez , Monsieur, que si vous aviez regardé de plus près la 
nature de l'homme et celle des décrets de Dieu , telle que je l'ai 
expliquée dans mon Appendice, et, j'ajoute , si vous aviez su com- 
ment une conséquence se déduit d'un principe, vous n'auriez pas 
dit avec cette légèreté que mes sentiments rendent l'homme sem- 
blable à un tronc d'arbre, etc., etc. ; en un mot, vous n'auriez pas 
mis sur mon compte un si grand nombre d'absurdités qui n'existent 
que dans votre imagination. 

Avant d'arriver à votre seconde règle, vous notez dans mon livre 
deux endroits que vous dites que vous n'entendez point. Pour le 
premier, il n'est pas nécessaire de rien ajouter à ce, que dit Des- 
cartes, savoir, qu'en observant votre propre nature vous sentez 
en vous-même que vous pouvez suspendre votre jugement. Que 
si vous prétendez que vous ne sentez point en vous-même que 
vous ayez aujourd'hui assez de force pour continuer par la suite à 
suspendre votre jugement, c'est aux yeux de Descartes comme si 
vous disiez que nous ne pouvons pas aujourd'hui nous assurer que 
si nous continuons d'exister demain, nous retiendrons la nature 
d'êtres pensants, ce qui implique contradiction. 

Quant au second endroit dont vous parlez, je dis avec Descartes 
que, si nous ne pouvions pas étendre notre volonté hors des limites 
si étroites de notre entendement, nous serions les plus malheureux 
des êtres, incapables de faire un pas, de manger un morceau de 
pain , de subsister deux instants de suite ; car notre existence est 
entourée de périls et d'incertitudes. 

J'arrive à votre seconde lettre, et je vous assure, Monsieur, que, 
tout en n'attribuant point à l'Écriture cette sorte de vérité que vous 
croyez qu'elle a, je pense reconnaître autant et plus que vous son 
autorité, et je pense également prendre beaucoup plus de précau- 
tions que ne font d'autres personnes pour n'y point supposer des 
pensées puériles et absurdes; péril bien difficile à éviter, du reste, 
à moins qu'on n'entende parfaitement la philosophie ou qu'on ne 
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soit éclairé de lumières divines. Et je m'inquiète fort peu, je 
l'avoue, des explications de l'Écriture données par le vulgaire des 
théologiens, surtout par ceux qui prennent l'Écriture à la lettre et 
ne pénètrent pas au delà du sens extérieur. Du reste, je n'ai jamais 
rencontré un théologien d'esprit assez épais, sauf les sociniens, 
pour ne pas voir que la sainte Écriture parle fréquemment de Dieu 
d'une manière humaine et exprime sa pensée par des paraboles. 
Quant à la contradiction que vous vous donnez la peine ( inutile à 
mon avis) de trouver dans mon sentiment sur ce point, je suppose 
que vous entendez par parabole tout autre chose que ce que l'on 
entend d'ordinaire ; car qui a jamais pu croire qu'exprimer une 
pensée par une parabole c'est la détourner de son vrai sens? Quand 
Michée dit au roi Àghab qu'il avait vu Dieu assis sur son trône et 
les armées célestes placées à ses côtés, et que Dieu avait demandé 
à ses anges qui d'entre eux se chargerait d'abuser Aghab 1 ; certes, 
c'était là une parabole dont se servait le prophète en cette occa- 
sion (où il ne s'agissait point de faire connaître les dogmes de la 
théologie dans leur sublimité), et qui suffisait pour exprimer le fond 
de l'avertissement que Michée avait à donner au nom de Dieu. Or 
on ne peut dire que le prophète ait détourné la pensée divine de 
son véritable sens. De même d'autres prophètes ont manifesté au 
peuple la parole de Dieu , par ordre de Dieu même, en se servant 
de paraboles semblables comme d'un moyen qui , sans leur être 
prescrit par Dieu, leur paraissait le meilleur pour ramener le peuple 
au primitif esprit de l'Écriture sainte, qui est, suivant les paroles 
mêmes de Jésus-Christ, d'aimer Dieu par-dessus toutes choses et 
le prochain comme soi-même. Selon moi, les sublimes spéculations 
n'ont rien à voir avec l'Écriture ; et je déclare, pour ma part, que 
je n'y ai jamais appris ni pu apprendre un seul des attributs éter- 
nels de Dieu. 

Quant au cinquième argument que vous élevez contre moi, sa- 
voir : que les prophètes ont dû manifester la parole de Dieu de 
telle façon déterminée , la vérité ne pouvant être en contradiction 
avec la vérité; cela revient, pour quiconque entend la méthode 
de démonstration, à me demander que je démontre que l'Écriture 

1, Michée, ch. xviti, ver*. 13 et suir. 



Digitized by Google 



382 LETTRES DE SPINOZA, etc. 

est la vraie parole de Dieu révélée, comme elle l'est en effet. Or 
je ne puis donner de cette vérité une démonstration mathématique 
sans le secours d'une révélation divine ; c'est pourquoi je me suis 
exprimé de cette sorte : Je crois, mais je ne sais pas mathémati- 
quement tout ce que Dieu a révélé aux prophètes, etc. En effet, je 
crois fermement, mais sans le savoir d'une façon mathématique, 
que les prophètes ont été les conseillers intimes de Dieu et ses fi- 
dèles ambassadeurs. Il n'y a donc dans ce que j'ai affirmé aucune 
contradiction, tandis qu'il ne s'en rencontre pas médiocrement 
dans le sentiment contraire. 

Le reste de votre lettre , notamment le passage où vous dites : 
Enfin, VÉtre souverainement parfait connaissait d'avance, etc., 
ainsi que vos objections contre l'exemple du poison , enfin ce qui 
regarde l'Appendice avec tout ce qui suit; tout cela, dis-je, n'a au- 
cun rapport à la question. 

Il est vrai que dans la préface de L. M., après avoir montré ce 
qui restait à faire à Descartes pour établir une démonstration solide 
du libre arbitre, on ajoute que j'embrasse une opinion différente de 
la sienne, et de quelle façon. Je me réserve d'expliquer ma doc- 
trine sur ce point quand il en sera temps ; aujourd'hui mon dessein 
n'est pas d'y toucher. 

Je n'ai plus pensé à l'ouvrage sur Descartes et n'en ai pris aucun 
souci depuis qu'il a été traduit en hollandais. J'ai mes raisons pour 
agir ainsi, et il serait trop long d'en faire ici le compte. De façon 
qu'il ne me reste plus, Monsieur, qu'à me dire, etc. 



Digitized by Google 



LETTRE XIX *. 

A MONSIEUR 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur, 

Je n'ai pu vous envoyer plus promptement, à cause de diverses 
occupations qui me sont survenues, la démonstration de l'unité de 
Dieu que vous me demandez, laquelle est fondée sur ce que la na- 
ture de Dieu enveloppe l'existence nécessaire. Pour établir cette 
démonstration», je supposerai : 

1° Que toute définition vraie n'enferme rien de plus que la 
simple nature de la chose définie ; 

2° Qu'aucune définition n'enveloppe ni n'exprime aucune multi- 
plicité, aucun nombre déterminé d'individus, puisque, par hypo- 
thèse, elle n'enveloppe et n'exprime rien de plus que la nature de 
la chose définie, telle qu'elle est en soi. Par exemple : la définition 
du triangle n'enferme que la simple nature du triangle ; elle n'en- 
ferme pas un nombre déterminé de triangles ; tout comme cette dé- 
finition de l'àme : l'àme est une chose pensante, ou celle de Dieu : 
Dieu est l'Être parfait, n'enferment rien de plus que la nature de 
l'àme et de Dieu, et n'impliquent nullement un nombre déterminé 
d'âmes et de dieux. 

3° Toute chose qui existe a nécessairement une cause positive 
par laquelle elle existe. 

4° Ou bien cette cause est comprise dans la nature et la défini- 
tion de la chose elle-même (l'existence appartenant à la nature 

1. La XXXIX' des Opp. posth. 

2. Voyez la Propos. VIII de V Ethique, part. 1, et le Scliolie II de cette Propos., 
dont notre Lettre XIX est une sorte de commentaire. 
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de cette chose et y étant nécessairement enfermée ) , ou bien elle 
lui est extérieure. 

Il suit de ces principes une fois posés que , s'il existe dans la 
nature un nombre déterminé d'individus d'une certaine espèce, il 
doit y avoir aussi une ou plusieurs causes capables de produire 
précisément ce nombre d'individus, ni plus, ni moins. Admettons, 
par exemple, qu'il existe dans la nature vingt hommes (pour éviter 
toute confusion, nous les supposerons contemporains) : il ne suffira 
pas pour rendre raison de leur existence de chercher la cause de 
la nature humaine en général, il faudra chercher aussi pourquoi 
il existe justement vingt hommes, ni plus, ni moins ; car, d'après 
notre troisième supposition, il est nécessaire que chacun d'eux ait 
une cause ou raison de son existence. Or cette cause, par la 
seconde et la troisième supposition, ne peut être enfermée dans la 
nature de l'homme toute seule, la définition vraie de l'homme n'en- 
veloppant aucun nombre d'hommes déterminé. 11 faudra donc, par 
la supposition quatrième, que la cause de l'existence de ces vingt 
hommes et, partant, de chacun d'eux, soit une cause extérieure. 
D'où il faut conclure, d'une manière absolue, que tout ce qui est 
conçu comme multiple existe par des causes étrangères au lieu 
d'être produit par la force même de sa propre nature. Or, par 
hypothèse, l'existence nécessaire appartient à la nature de Dieu ; 
elle doit donc être enfermée dans la vraie définition de Dieu : d'où 
il suit que l'existence nécessaire de Dieu se doit conclure de cette 
définition. Et comme il a été démontré, par la seconde et la troi- 
sième supposition , que Ton ne peut conclure de la vraie définition 
de Dieu l'existence nécessaire de plusieurs dieux, on arrive fina- 
lement à l'existence d'un Dieu unique. C. Q. F. D. 

Voilà, Monsieur, la méthode qui m'a paru en ce moment la 
meilleure pour démontrer l'existence d'un seul Dieu. Du reste, je 
l'ai précédemment établie d'une autre façon, par la distinction de 
l'essence et de l'existence ; mais j'ai préféré vous envoyer la pré- 
sente démonstration, comme plus rapprochée de vos propres indi- 
cations. J'espère qu'elle vous paraîtra satisfaisante ; sur quoi j'at- 
tends votre sentiment, et me dis en attendant, Monsieur, etc. 

Woorburg, 7 janvier 1666. 
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LETTRE XX «. 

A MONSIEUR * * * * , 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur, 

Votre lettre du 30 mars a parfaitement éelairci ce qu'avait d'un 
peu obscur à mes yeux celle que j'ai reçue de vous le 40 février. 
Connaissant bien maintenant votre sentiment propre sur la question 
qui nous occupe, je vais la poser de la façon même dont vous l'en- 
visagez, dans ces termes, par exemple : N'y a-t-il qu'un seul Être 
qui subsiste par sa force propre, qui se suffise à lui-même ? A quoi 
je réponds, non-seulement qu'il n'y en a qu'un seul, mais que cela 
n'a besoin pour être démontré que de ce principe : que la nature 
de Dieu enveloppe l'existence nécessaire ; bien que d'ailleurs on 
arrive très-aisément à la même démonstration, soit par l'intelli- 
gence de Dieu (comme j'ai fait dans la proposition XI de mes dé- 
monstrations géométriques des principes de Descartes), soit par 
d'autres attributs de Dieu ». Pour en venir à la preuve actuelle, je 
vais d'abord montrer quelles propriétés doit avoir nécessairement 
un Être dont l'essence enferme l'existence nécessaire. 

1° Il doit être éternel ; car si vous lui attribuez une durée déter- 
minée, cet Être, considéré hors de la durée qui lui appartient, 
devra être conçu comme n'existant pas, c'est-à-dire comme n'en- 

1. La XL« des Opp. poslh. 

2. Voyez V Ethique, part. 1, Propos. XIV, et son premier Corolîuirc. 

«. 33 
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fermant pas dans son essence l'existence nécessaire , ce qui est con- 
traire à sa définition. 

2° Il doit être simple et non pas composé de parties ; car les parties 
composantes sont antérieures au composé dans l'ordre de la nature 
des choses aussi bien que dans celui de la connaissance. Or cette 
priorité est absurde dans un être qui de soi est éternel. 

3° Il n'est point conçu comme déterminé ; il ne peut être conçu 
que comme infini. Supposez, en effet, que la nature de cet être soit 
déterminée, on la concevrait donc comme n'existant pas hors des 
limites où elle enfermée, ce qui est contraire à sa définition *. 

4° Il doit être indivisible *; car s'il était divisible, on le 
pourrait diviser, soit en parties de même nature, soit en par- 
ties de nature différente. Dans le second cas, il pourrait être dé- 
truit ou ne pas exister, ce qui est contraire à sa définition ; dans le 
premier, chacune de ses parties enfermerait en soi-même l'existence 
nécessaire, et alors elle pourrait exister, et partant, être conçue 
sans une autre partie ; d'où il résulterait qu'on pourrait concevoir 
une nature qui enferme l'existence nécessaire comme finie, ce qui 
est contraire, comme on l'a montré, à sa définition. Ceci fait claire- 
ment reconnaître qu'on ne peut, sans tomber en contradiction, at- 
tribuer à un tel être aucune imperfection : car toute imperfection 
devrait consister, soit en quelque défaut de la nature de cet être, soit 
en de cerlaines limites où elle serait enfermée, soit enfin dans quelque 
changement qu'elle aurait à subir, par le défaut de sa force propre, 
de la part des causes extérieures. Or dans tous les cas possibles 
il en faut venir à dire qu'une nature qui enveloppe l'existence né- 
cessaire, ou n'existe pas, ou n'a pas l'existence nécessaire. Nous 
devons donc conclure : 

8° Que tout ce qui enferme l'existence nécessaire ne peut avoir 
en soi aucune imperfection et ne doit exprimer que la perfection 
toute pure. 

6° Or, comme un être ne peut exister par sa propre vertu ni se 
suffire à soi-même qu'en vertu de sa perfection intrinsèque, il s'en- 
suit que, si nous supposons qu'un être qui n'exprime pas toutes 

1. Ethique, part. 1, Propos. VIII 

2. Ibid. t Propos. XII et XIII. 
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les perfections existe pourtant par sa nature, nous devons supposer 
aussi l'existence de l'Être qui comprend en soi toutes les perfec- 
tions ; car si l'être doué d'une moindre puissance en a pourtant 
assez pour exister et se suffire , à combien plus forte raison faut-il 
admettre l'existence de celui qui a une puissance plus grande 1 ! 

Ces principes posés, pour en venir à notre sujet, je dis que l'être 
dont l'existence appartient à sa nature ne peut être qu'unique, et 
qu'il est nécessairement celui qui possède en soi toutes les perfec- 
tions, c'est-à-dire l'être que j'appelle Dieu. Car si vous supposez 
un être à la nature duquel appartient l'existence, cet être ne doit 
renfermer en soi aucune imperfection ; il doit au contraire expri- 
mer toute perfection (par notre cinquième principe) : d'où il suit 
que la nature de cet être appartient à Dieu (dont nous devons ad- 
mettre l'existence par le sixième principe), puisque nous disons que 
cet être possède en soi toutes les perfections et est exempt de toute 
imperfection. De plus, cet être ne peut exister hors de Dieu; car 
autrement une seule et même nature, laquelle enveloppe l'existence 
nécessaire, serait double; ce qui est absurde, par la démonstration * 
précédente. Donc il n'y a rien que Dieu seul qui enveloppe l'exis- 
tence nécessaire. C. Q. F. D. 

Voilà, Monsieur, ce qui m'est venu à l'esprit en ce moment pour 
établir la démonstration que vous désirez. Je souhaite au moins 
qu'il vous soit démontré que je suis , etc. 

Woorburg, 10 avril 1666. 



t. Voyez V Ethique, part. 1, Propos. XI, troisième Démonstration, avec son 
Scholie. 
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LETTRE XXI 1 . . 
A MONSIEUR 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Il m'a- été impossible, à cause de divers empêchements qui me 
sont survenus, de répondre plus promptement à votre lettre du 
19 mai. Je vois bien que votre esprit est encore en suspens sur 
la démonstration que je vous ai mandée (sans doute à cause de 
l'obscurité que vous y rencontrez encore). Je vais donc essayer de 
l'éclaircir. 

J'ai d'abord énuméré quatre propriétés que doit posséder l'être 
qui existe par sa propre vertu et qui se suffit à soi-même. Ces 
quatre propriétés et celles qui s'y rattachent, je les ai réduites à 
une seule dans ma cinquième remarque préliminaire. Ensuite, pour 
déduire de la seule supposition accordée tout ce qui était néces- 
saire à ma démonstration , j'ai prouvé par cette supposition même 
l'existence de Dieu ; enfin j'ai tiré de tout cela la conclusion cher- 
chée , sans rien supposer de plus que le sens ordinaire des termes. 

Voilà en peu de mots quel a été l'ordre et l'objet de ma dé- 
monstration. Je vais en reprendre maintenant toutes les parties 
une à une, en commençant par les quatre propriétés nécessaires 
que j'attribue à l'être qui existe par soi-même. 

Vous ne trouvez aucune difficulté à la première, qui est tout 

) . La XLÏ' des Opp. potth. 
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simplement un axiome comme la seconde; car je n'entends rien 
autre chose par un être simple, sinon qu'il n'est pas composé, soit 
de parties de nature différente, soit de parties analogues. Ici la 
démonstration est certainement universelle. 

Vous avez parfaitement compris la troisième propriété (en ce 
sens, que, si l'Être qui existe par soi est la pensée, il ne sera pas 
déterminé dans l'ordre de la pensée; et, s'il est l'étendue, il ne le 
sera pas dans l'ordre de l'étendue, mais au contraire il devra tou- 
jours être conçu comme indéterminé) ; vous avez, dis-je, entendu 
cela à merveille, et cependant vous refusez d'entendre la conclu- 
sion, laquelle repose sur ce principe : qu'il y a contradiction à ce 
qu'un être dont la définition enferme l'existence, ou, ce qui est la 
même chose, l'affirme, soit conçu avec la négation de l'existence. 
Et, comme le déterminé ne marque rien de positif, mais seulement 
la privation de l'espèce d'existence qui est conçue comme déter- 
minée, il s'ensuit que l'être dont la définition affirme l'existence ne 
se peut concevoir comme déterminé. Par exemple : si l'étendue 
enferme l'existence nécessaire, il sera aussi impossible de conce- 
voir l'étendue sans existence que l'étendue sans étendue. Or, s'il 
en est ainsi, il faut dire aussi qu'il sera impossible de concevoir 
l'étendue comme déterminée; car essayez de la concevoir de cette 
façon, vous, serez obligé de la déterminer par sa propre nature, 
c'est-à-dire par l'étendue : d'où il suit que, cette étendue déter- 
minée, vous devrez la concevoir avec la négation de l'existence, ce 
qui est manifestement contraire à l'hypothèse. 

Par la quatrième propriété, j'ai voulu montrer seulement que 
l'être qui existe par soi ne peut être divisé ni en parties de môme 
nature, ni en parties de nature différente, soit que celles-ci 
enveloppent, soit qu'elles n'enveloppent pas l'existence nécessaire. 
Dans le second cas, ai-je dit, cet être pourrait être détruit, la 
destruction n'étant que la résolution d'une chose en parties de telle 
nature qu'aucune n'exprime plus la nature du tout. Dans le pre- 
mier cas, cette propriété de l'être par soi serait en contradiction 
avec les trois précédontes. 

Dans ma cinquième remarque préliminaire, j'ai supposé seule- 
ment que la perfection consiste dans l'être, et l'imperfection dans 
la privation de l'être. Je dis privation : car bien que l'étendue, par 

33. 
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exemple, contienne en soi la négation de la pensée, ce n'est point en 
elle une imperfection : ce qui serait une imperfection véritable, ce 
serait qu'elle fût privée d'étendue (et elle en serait privée en effet, 
si elle était déterminée), ou bien de durée, de situation, etc. 

Vous m'accordez le sixième point sans restriction, et cependant 
vous dites que la difficulté reste tout entière ; car pourquoi, dites- 
vous, n'y aurait-il pas plusieurs êtres de nature différente qui 
tous existeraient par eux-mêmes, par exemple l'étendue et la 
pensée ? Mais cela prouve seulement que vous prenez mon sixième 
principe dans un sens tout différent du mien. Je crois apercevoir 
en quel sens vous l'entendez ; mais pour ne pas perdre de temps, 
je vais expliquer mon propre sens. Je dis donc que si vous supposez 
qu'un être qui n'est parfait et indéterminé qu'en son genre existe 
par sa propre vertu, il faudra accorder aussi l'exislence de l'être 
absolument parfait et indéterminé que j'appelle Dieu. Par exemple : 
si nous posons que l'étendue ou la pensée (lesquelles peuvent être 
parfaites chacune en leur genre, c'est-à-dire dans un genre déter- 
miné d'existence) existent par leur propre force intrinsèque, il 
faudra dire aussi que Dieu existe : Dieu , l'être absolument parfait, 
ou, si I on veut, absolument indéterminé. Ici je voudrais qu'on re- 
marquât la véritable force du mot imperfection, lequel signifie qu'il 
manque à un être quelque chose qui appartient cependant à sa 
nature. Par exemple, l'étendue ne peut être appelée imparfaite que 
relativement à la durée, à la situation, à la quantité, je veux dire, 
en tant qu'elle a une durée moindre que telle autre durée, qu'elle 
ne garde pas sa situation, qu'elle a une grandeur surpassée par 
une grandeur supérieure. Mais on ne pourra pas l'appeler impar- 
faite parce qu'elle ne pense pas, sa nature ne demandant rien de 
semblable et ne consistant que dans la seule extension, c'est-à-dire 
dans un genre déterminé d'existence. Or ce n'est que relativement 
à son genre d'existence qu'on la peut appeler déterminée ou indé- 
terminée, parfaite ou imparfaite. — Maintenant, comme la nalure 
de Dieu ne consiste pas dans un genre déterminé d'existence, mais 
dans l'existence elle-même, qui est absolument indéterminée, sa 
nature demande tout ce qui exprime parfaitement l'être, sans quoi 
elle serait déterminée et aurait du défaut. D'où il s'ensuit qu'il ne 
peut y avoir, qu'un seul être, savoir Dieu, qui existe par sa propre 
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vertu. Posons, en effet, pour prendre un exemple, que l'étendue 
enveloppe l'existence : il est dès lors nécessaire qu'elle soit éter- 
nelle et indéterminée , et qu'absolument parlant elle n'exprime 
aucune imperfection ; il faut au contraire qu'elle exprime la per- 
fection. Mais s'il en est ainsi, elle appartient donc à la nature de 
Dieu, elle est donc quelque chose qui exprime la perfection de Dieu 
d une certaine façon, Dieu étant l'être indéterminé et tout-puissant* 
non pas sous un point de vue particulier, mais absolument et dans 
l'essence. Or tout ce que nous disons là de l'étendue se doit affir- 
mer de toute autre chose quelconque à laquelle nous supposerons 
l'existence par soi. Je conclus donc, comme dans ma précédente 
lettre, qu'il n'y a rien que Dieu seul qui subsiste par sa propre 
vertu. — Je crois que ces explications suffisent pour l'éclaircisse- 
ment de ma précédente lettre ; c'est du reste , Monsieur, ce dont 
vous jugerez mieux que moi 
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LETTRE XXII «. 

A MONSIEUR J. B. 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur et cher ami, 

Il m'a été impossible jusqu'à ce moment de répondre à la der- 
nière lettre que j'ai reçue de vous voici déjà long-temps ; des occu- 
pations diverses et mille soucis m'ont ôté toute liberté, et c'est à 
peine si je suis enfin parvenu à me débarrasser de ce fardeau. 
Mais puisque je commence enfin à respirer un peu, je ne puis 
tarder plus long-temps à m'acquitter envers vous, en vous remer- 
ciant de l'affection et de l'obligeance que vous me témoignez, et 
dont vous m'avez donné plusieurs fois, notamment dans votre lettre, 

des marques si sensibles Je viens à votre question , que vous 

posez de cette manière : Existe-t-il, peut-il exister une méthode 
capable de nous conduire d'un pas ferme et sûr à la connaissance 
des objets les plus relevés; ou bien nos âmes sont-elles, comme nos 
nos corps, livrées aux chances du hasard, et est-ce lu fortune, plutôt 
que Vart, qui a la conduite de nos pensées ? 

Il me parait que j'aurai satisfait à cette question si je fais voir 
qu'il doit nécessairement y avoir une méthode par laquelle nous 
pouvons conduire et enchaîner nos perceptions claires et distinctes, 
et que l'entendement n'est pas, comme le corps, sujet aux chances 
du hasard. Or c'est ce qui résulte de ce seul point, savoir : qu'une 

1. La XLII* des Opp p»*th. 
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perception claire et distincte ou plusieurs ensemble peuvent être 
cause par elles seules dune autre perception claire et distincte. Je dis 
plus : toutes nos perceptions claires et distinctes ne peuvent naître 
que de perceptions de môme espèce, lesquelles sont primitivement 
en nous et n'ont aucune cause extérieure. D'où il suit que toutes ces 
perceptions ne dépendent que de notre seule nature et de ses lois 
invariables et déterminées ; en d'autres termes, c'est de notre seule 
puissance qu'elles dépendent et non point de la fortune : je veux 
dire des causes extérieures, qui sans doute agissent suivant des 
lois déterminées et invariables, mais nous demeurent inconnues, 
étrangères qu'elles sont à notre nature et à notre puissance propre. 
Quant aux autres perceptions, j'avoue qu'elles dépendent le plus 
souvent de la fortune. On peut voir par là quelle doit être la vraie 
méthode et en quoi elle consiste principalement, savoir, dans la 
seule connaissance de l'entendement pur, de sa nature et de ses 
lois; et, pour acquérir cette connaissance, il faut, sur toutes choses, 
distinguer entre l'entendement et l'imagination, en d'autres ter- 
mes, entre les idées vraies et les autres idées, fictives, fausses, 
douteuses, toutes celles, en un mot, qui ne dépendent que de la mé- 
moire. Remarquez que pour comprendre tout cela, du moins en ce 
qui louche à la question de la méthode, il n'est point nécessaire de 
connaître la nature de l'àme par sa cause première; une petite 
histoire de l'àme ou de ses perceptions, à la façon de Bacon, suffit 
parfaitement. 

Je crois donc avoir expliqué et démontré en ce peu de mots la 
nature de la vraie méthode, et en même temps marqué le chemin 
qui y conduit. Il me reste cependant un avertissement à vous don- 
ner : c'est que la pratique de la méthode dont je parle demande 
une méditation assidue, un esprit attentif, une résolution ferme; 
et, pour satisfaire à ces conditions, il est nécessaire, avant tout, 
de se faire une règle de conduite invariable et de se proposer une 
fin bien déterminée *. Mais je n'insiste pas davantage 

Woorburg, 10 juin 1666. 

1. Voyez le Traité de la Réforme de l'entendement, dont cette lettre est comme 
le rânmé. 
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LETTRE XXIII '. 

A MONSIEUR J. O. 5 , 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Vous êtes sains doute très-surpris du retard que je mets à vous 
satisfaire ; mais il m'est véritablement impossible d'obtenir de mon 
esprit qu'il s'applique à répondre au libelle que vous m'avez commu- 
niqué ; et si je me décide aujourd'hui à vous en parler, c'est uni- 
quement, croyez-le bien, parce que je vous l'ai promis. Aussi , 
pour condescendre autant que possible à cette répugnance de mon 
esprit, je serai très-court, me bornant à montrer en peu de mots 
que ce critique interprète mes sentiments dans le sens le plus faux. 
Est-ce par malice ou par ignorance , je ne sais trop ; mais je viens 
au fait. 

Il dit premièrement qu't7 importe peu de savoir de quelle race je 
suis, et quelle est ma manière de vivre. Je crois que s'il l'avait 
connue , il ne se serait pas si aisément mis dans l'esprit que j'en- 
seigne l'athéisme. Car c'est la pratique ordinaire des athées de re- 
chercher avec excès les honneurs et les richesses , choses que j'ai 
toujours méprisées , comme le savent parfaitement tous ceux qui 
me connaissent. Pour en venir peu à peu à ses fins , l'auteur du 

1. La XUX« des Opp. post. 

2. Ces initiales désignent probablement Isaac Orobio, d'Amsterdam; il avait 
communiqué à Spinoza une sorte d'analyse critique du Theologico-Polilicus, faite 
par le médecin L. de V. (Lambertus 4c Velthuysenl. — Voyez De Murr, Adnotat, 

ad Tract, theol. polit. 
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libelle ajoute que je ne suis point un esprit médiocre ; et cet éloge 
a pour but sans doute de persuader plus aisément que c'est par 
pure adresse et par astuce que j'ai soutenu dans les intentions les 
plus détestables la cause des théistes. Cela ne fait voir qu'une 
chose, c'est que ce critique n'a pas entendu mes raisonnements. 
Car où est l'esprit assez subtil , assez astucieux , assez dissimulé 
pour établir par tant de solides raisons une doctrine qu'il estime- 
rait fausse? Et quel écrivain passera donc pour sincère aux yeux 
d'un homme aussi défiant, s'il croit qu'on peut démontrer des chi- 
mères aussi solidement que des vérités? Au surplus, rien de tout 
cela ne me surprend. C'est de cette façon que Descartes a été traité 
par Voe't, et chaque jour on agit de même à l'égard des plus non- 
nétes gens. 

On dit ensuite que, pour échapper à la superstition, je me suis dé- 
pouillé de toute religion. Je ne sais pas bien ce qu'on entend ici par 
religion et par superstition. Est-ce rejeter toute religion , je le de- 
mande, que de reconnaître Dieu comme le souverain bien , et de 
penser qu'il le faut aimer, à ce titre, d'une âme libre ? Soutenir que 
toute notre félicité, que la plus haute liberté consistent dans cet 
amour; que le prix de la vertu, c'est la vertu même, et qu'une âme 
aveugle et impuissante trouve son supplice dans cet aveuglement 
même ; dire enfin que tout homme doit aimer son prochain et obéir 
aux commandements du souverain , est-ce là , je le répète, renier 
toute religion? Et tous ces principes, je ne me suis pas borné à les 
poser expressément ; je les ai démontrés par les raisons les plus 
solides. Mais je crois voir maintenant dans quels sentiments pleins 
de bassesse cet homme est enfoncé. La raison, la vertu pour elle- 
même n'ont à ses yeux aucun attrait; et le bonheur serait pour lui 
de vivre au gré de ses passions, s'il ne redoutait le châtiment. 
Ainsi donc il ne s'abstient du mal et n'obéit aux divins commande- 
ments qu'avec hésitation et à regret, comme ferait un esclave; et 
pour prix de cet esclavage il attend de Dieu des récompenses qui 
ont infiniment plus de valeur à ses yeux que l'amour divin. Plus il 
aura ressenti d'éloignement et d'aversion pour le bien, plus il espère 
être récompensé ; et de là il se croit le droit de penser que tous 
ceux qui ne sont point retenus par la même crainte vivent sans loi 
et rejettent toute religion. Mais je laisse tout cela pour on venir à 
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lu manière dont il argumeute pour établir que j'enseigne en secret 
l'athéisme. 

Le fort de son raisonnement, c'est qu'il pense que je nie la liberté 
de Dieu et que je le soumets au fatum. Or cela est très- certaine- 
ment faux; car j'ai établi que toutes choses suivent de la nature 
de Dieu par une nécessité inévitable, de la même façon que tout 
le monde établit qu'il suit de la nature de Dieu que Dieu a l'in- 
telligence de soi-même ; or personne ne nie cette dépendance né- 
cessaire, et cependant personne ne croit que Dieu, en se compre- 
nant soi-même, soit contraint par aucune sorte de fatalité ; tout le 
monde pense que Dieu se comprend soi-même avec une par- 
faite liberté, quoique nécessairement. Je ne vois rien dans tout cela 
qui ne puisse être compris par une intelligence quelconque. Mais 
si notre critique se persuade que j'établis ces principes avec de 
mauvaises intentions, que dira-t-il de son ami Descartes, qui soutient 
qu'il n'arrive rien au dedans de nous que Dieu ne Tait ordonné 
d'avance, et en outre, qu'à chaque moment de la durée nous som- 
mes créés de nouveau par Dieu , tout en conservant notre libre 
arbitre, ce que personne, au sentiment de Descartes lui-même, 
n'est capable de concevoir ? 

J'ajoute que cette inévitable nécessité des choses ne détruit ni 
les lois divines ni les lois humaines, car les préceptes de la mo- 
rale, qu'ils reçoivent ou non de Dieu même la forme d'une loi , 
n'en sont pas moins divins ni moins salutaires; et le bien qui ré- 
sulte pour nous de l'exercice de la vertu et de l'amour de Dieu, 
soit que Dieu nous le donne à titre de juge, soit qu'il découle né- 
cessairement de la nature même de Dieu, en est-il, je le demande, 
dans l'un ou l'autre cas, plus ou moins désirable? Et de même, 
les maux qui résultent des actions mauvaises sont-ils moins redou- 
tables, parce qu'ils en résultent nécessairement? Enfin, que nos 
actions soient libres ou nécessitées, n'est-ce pas toujours la crainte 
et l'espérance qui nous conduisent? C'est donc faussement qu'on 
affirme que dans ma doctrine je ne laisse aucune place aux préceptes 
et aux commandements moraux; ou encore qriil ri y a plus aucun 
espoir de récompense, aucune crainte de punition, du moment qu'on 
rapporte toutes choses au fatum, et qu'on les fait découler de la na- 
ture de Dieu avec une nécessité insurmontable. 
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Je ne veux point demander ici pourquoi l'on prétend que c'est 
une seule et même chose, ou peu s'en faut, de faire tout découler 
nécessairement de la nature de Dieu, ou de soutenir que Dieu, 
c'est l'univers ; mais je vous prie de noter l'odieuse assertion qu'on 
ajoute à celle-là. On soutient que la raison pour laquelle j'oblige 
les hommes à la pratique de la vertu, ce nest point Vobèissance aux 
préceptes et à la loi de Dieu, ni l espoir d'une récompense ou la 
crainte d'une punition , mais bien etc. Assurément, il n'y a rien de 
semblable dans aucune partie de mon traité; j'ai déclaré au con- 
traire expressément au chapitre iv, sur la loi divine (laquelle est 
inscrite, en effet, de main divine au fond de notre âme, ainsi que 
je l'ai dit au chapitre n), que toute la substance de celte loi, et son 
précepte fondamental, c'est d'aimer Dieu, à titre de souverain bien ; 
je dis à titre de souverain bien, et non point par crainte de quelque 
supplice, l'amour ne pouvant naître de la crainte *, ou par amour 
pour tout autre objet que Dieu lui-même , car autrement ce n'est 
pas tant Dieu que nous aimerions que l'objet final de notre désir. 
J'ai montré dans ce même chapitre que cette loi divine a été révélée 
par Dieu aux prophètes; et maintenant, soit que je prétende qu'elle 
a reçu de Dieu lui-même la forme d'une législation, soit que je la 
conçoive comme enveloppant, ainsi que tous les autres décrets de 
Dieu, une nécessité et une vérité éternelles, elle n'en reste pas 
moins un décret divin, un enseignement salutaire ; et, après tout, 
que j^aime Dieu librement ou par la nécessité du divin décret, 
toujours est-il que je l'aime et que je fais mon salut. 

Ainsi donc, je crois que je serais autorisé dès ce moment à con- 
sidérer l'auteur du libelle comme un de ces hommes dont je disais, 
à la fin de la préface de mon traité, que j'aime mieux qu'ils laissent 
mon livre entièrement de côté que de le lire pour l'interpréter avec 
leur perversité ordinaire , incapables qu'ils sont d'en tirer aucune 
utilité pour eux-mêmes, et ne pouvant que nuire à autrui. 

Ces explications suffiraient, je pense, pour l'objet que je me pro- 
pose ; j'ai cru cependant qu'il serait bon d'ajouter quelques remar- 
ques encore. Ainsi, on juge totalement à faux quand on s'imagine 
que, dans un certain endroit de mon traité, j'ai pensé à un axiome 

■ 

1. Voyez Y Ethique, part. 1, de Ajfcciît/us, 

il. Oi 
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de celte classe de théologiens qui distinguent entre le discours 
d'un devin qui dogmatise et un simple récit. Car si l'axiome dont 
on parle se rapporte à la doctrine d'un certain R. Jchuda Alpa- 
khar, dont j'ai parlé au chapitre xv, de quel droit supposer entre 
lui et moi une communauté quelconque de sentiments, puisque, 
dans le même chapitre où j'ai parlé de lui, j'ai rejeté son axiome 
comme faux ? Que si on a voulu parler d'un autre axiome, je dé- 
clare que je ne le connais pas, et, partant, que je n'ai pu m'y 
référer en aucune façon. 

Je ne vois pas non plus pourquoi l'on me fait dire que tous ceux 
qui nient que la raison et la philosophie soient les interprèles de 
l'Écriture donneront les mains à mes sentiments. J'ai réfuté juste- 
ment l'opinion de ces personnes, tout comme celle de Maimonide. 

Il serait trop long de marquer tous les endroits où l'auteur du 
libelle fait voir que le jugement qu'il porte sur moi n'est pa9 d'un 
esprit rassis. Je passe donc immédiatement à sa conclusion, qui 
est qu'il ne me reste plus aucune raison pour prouver que Mahomet 
n'a pas été un vrai prophète, Voilà ce qu'il s'efforce d'inférer de 
mes principes, lesquels prouvent au contraire que Mahomet a été 
un imposteur. Mahomet, en effet, a nié absolument cette liberté 
que la religion catholique, révélée par la lumière naturelle et par la 
lumière des prophètes, a reconnue à l'homme, et qu'il faut, comme 
je l'ai montré , nécessairement reconnaître. Mais quand tout cela 
ne serait pas, est-ce que je suis tenu, je le demande, de montrer 
qu'un certain prophète est un faux prophète? C'était bien plutôt aux 
prophètes de montrer qu'ils l'étaient véritablement. Dira-t-il que Ma- 
homet a enseigné, lui aussi, la loi divine et donné des signes certains 
de sa divine mission, comme ont fait les autres prophètes ; alors je 
ne vois pas quelle raison il aurait de lui refuser cette qualité. 

Pour ce qui est des Turcs et des autres peuples étrangers au 
christianisme, je suis convaincu que, s'ils adorent Dieu par la pra- 
tique de la justice et l'amour du prochain , l'Esprit du Christ est 
en eux, et leur salut est assuré, quelque croyance qu'ils professent 
d'ailleurs sur Mahomet et ses oracles. 

Voyez-vous maintenant, mon ami, combien cet homme s'est 
écarté de la vérité dans ses affirmations ? Mais cela ne m'empêche 
pas de tomber d'accord que ce n'est pas à moi , mais à lui-même 
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qu'il a fait injure, quand il n'a pas rougi de prétendre que je me 
sers de raisons détournées pour introduire en secret l'athéisme. 

Je ne pense pas, du reste, que vous trouviez rien dans ce qui 
précède qui vous paraisse trop sévère pour cet homme. Si vous 
rencontriez toutefois quelque mot trop dur, je vous prie de le re- 
trancher ou de le corriger selon que vous le jugerez convenable. 
Mon dessein n'est point d'irriter personne, qui que ce puisse être, 
ni de travailler à me faire des ennemis. Or, comme c'est la suite 
ordinaire de ce genre de disputes , je ne me suis décidé qu'avec 
peine, je le répète, à vous envoyer cette réponse, et je n'aurais 
certainement pu m'y résoudre si je n'avais été lié par ma pro- 
messe. Adieu ; je confie cette lettre à votre prudence, et vous prie 
de me croire, etc. 



LETTRE XXIV «. 
A MONSIEUR * * * * , 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Vous désirez que je marque la différence qu'il y a entre les sen- 
timents de M. Hobbes et les miens sur la politique. Elle consiste 
en ce que je conserve toujours dans ma doctrine le droit naturel 
dans son intégrité, prenant dans chaque État, pour mesure du 
droit du magistrat suprême sur les su jets, le degré de puissance ou 
de supériorité qu'il possède à leur égard. Or c'est justement ce qui 
u toujours lieu dans l'état naturel. 

Quant à l'argumentation dont je me sers, dans l'Appendice de 
mes démonstrations géométriques des principes de Descartes, pour 
établir qu'on ne peut dire, dans la stricte propriété des termes, 
que Dieu soit un ou unique, je vous prie de considérer qu'une 
chose n'est dite une ou unique qu'au regard de l'existence et non 
de l'essence; car avant de nombrer les choses, il faut les avoir ré- 
duites en de certains genres. Par exemple, celui qui tient dans sa 
main un sesterce et un impérial ne pensera pas au nombre deux , 
s'il ne peut appeler ces deux objets d'un seul et même nom com- 
mun, tel que pièce d'argent ou de monnaie : alors il peut affirmer 
qu'il a deux pièces d'argent ou de monnaie, puisqu'il appelle éga- 
lement de ce nom le sesterce et l'impérial. Il suit de là qu'aucune 

1. La L* «les Opp. poxfh , 
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chose no peut èlre appelle une ou unique qu'après qu'on a conçu 
quelque autre chose qui lui ressemble de la façon qu'on vient de 
dire. Or comme l'existence de Dieu est l'essence môme de Dieu 1 , 
et que nous ne pouvons nous former de cette essence aucune idée 
générale, il est certain que celui qui appelle Dieu un ou unique n'a 
pas une véritable idée de Dieu , ou dû moins ne parle pas rigou- 
reusement. 

J'ai soutenu, en effet, que la figure est une pure négation et non 
pas quelque chose de positif ; car il est clair que la matière, prise 
dans son tout et comme indéfinie, ne peut avoir aucune figure, la 
figure n'appartenant qu'aux corps limités et finis. Celui qui dit : Je 
perçois une figure , marque par là qu'il conçoit une chose déter- 
minée et comprise en de certaines limites. Or cette détermination 
n'appartient pas à la chose même prise dans son être ; mais elle 
exprime plutôt son non-être. La figure n'étant donc qu'une déter- 
mination, et la détermination qu'une négation , il s'ensuit que la 
figure n'est au fond qu'une négation. 

J'ai vu à la fenêtre d'un libraire le livre qu'un professeur 
d'Utrecht a écrit contre moi, et qui a paru après sa mort. Le peu 
que j'en ai parcouru m'a fait juger qu'il n'était pas digne d'être lu, 
ni, à plus forte raison, réfuté. J'ai donc laissé en repos le livre et 
l'auteur, pensant en moi-même, et non sans rire, que les ignorants 
sont partout les plus audacieux et les plus prompts à faire des livres. 
Il parait que ces messieurs que vous savez vendent leur marchan- 
dise à la façon des brocanteurs , qui montrent d'abord aux cha- 
lands ce qu'ils ont de pire. Ces messieurs disent que le diable est 
extrêmement habile ; mais, à dire vrai, leur génie passe le diable 
en habileté. 

Adieu. 

La Haye, 2 juin 1674. 
). Voyez YÊthiquf, part. I, Propos. XX. 
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LETTRE XXV '. 
A MONSIEUR B. DE SPINOZA , 

GODEFROY LEIBNIZ. 



Monsieur, 

J'ai appris par la renommée, qui publie de vous tant d'autres 
choses flatteuses, votre profonde habileté en optique ; c'est ce qui 
me détermine à vous soumettre, si faible qu'il soit, un travail que 
j'ai fait sur cette matière, assuré que je suis de ne pouvoir trouver 
un meilleur juge. Je vous envoie donc un petit mémoire qui a pour 
litre : Notice de haute optique , et que j'ai publié dans le but de 
communiquer mes idées plus commodément à mes amis et aux 
personnes curieuses de cette sorte de problèmes. J'apprends que 
M. *** y est très-habile, et je ne doute pas qu'il ne soit très-connu 
de vous. Si vous voulez bien obtenir de lui qu'il accueille favora- 
blement ce mémoire et m'en dise son sentiment, je vous serai in- 
finiment reconnaissant de ce service. 

Je pense que vous avez déjà reçu le Prodromus *, écrit en 
italien, de François Lana, de la Compagnie de Jésus. Il y propose 
sur la dioptrique plusieurs belles choses. Un jeune homme fort 
* versé aussi dans ces matières, J. OItius, a publié des Études 
physico-mécaniques sur la vision , où il promet un appareil très- 

1. La LI e des Opp. posth. 

2. Le livre du R. P. François Lana est intitulé : Prodromo premesso ail* Arle 
maestra. Ce savant jésuite est aussi l'auteur du livre : Magixlerix nalurtr et 
artis (Brixiœ, 1686, in-fol.). 
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simple et d'une application très-générale pour polir des verres de 
toute espèce ; il annonce encore qu'il a trouvé un moyen de réunir 
tous les rayons qui viennent de tous les points d'un objet, de façon 
à obtenir un nombre égal de points correspondants , mais seule- 
ment dans le cas d'une certaine distance et d'une figure déterminée 
de l'objet. 

Pour moi , ce que je propose n'a pas pour but de réunir les 
rayons qui partent de tous les points de l'objet, la chose ne pou- 
vant pas absolument avoir lieu à une distance et pour des figures 
quelconques , au moins dans l'état présent do nos connaissances ; 
le résultat que j'ai voulu atteindre , c'est de réunir également les 
points placés hors de Taxe optique et ceux qui sont sur cet axe, de 
telle sorte que les ouvertures des verres puissent être de la gran- 
deur qu'on voudra , sans que la vision cesse d'être parfaitement 
distincte. Mais tout cela n'aura quelque valeur que par le jugement 
que vous en porterez. 

Agréez, Monsieur, les salutations de 

Votre fcélé serviteur, 

Godkfroy Leibniz, 

J. U. D., conseiller de l'électeur de Mayence. 



Francfort, 0 octobre 1671 (nouveau «tylel. 
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LETTRE XXVI'. 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

■ • 

A MONSIEUR GODEFROY LEIBNIZ, 

J. U. D., CONSEILLER DE L'ÉLECTEUR DE MAYENCE, 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur, 

J'ai lu le mémoire que vous avez eu la bonté de me faire tenir, 
et c'est une communication pour laquelle je vous 3uis extrêmement 
redevable. Je regrette de ne pas avoir, en un endroit, entendu 
assez bien votre pensée, que vous avez assurément expliquée avec 
une clarté suffisante : quand vous recommandez de ne donner aux 
verres que la plus petite ouverture possible, n'est-ce pas parce 
que les rayons qui viennent d'un certain point de l'objet ne se 
réunissent pas exactement sur un autre point correspondant, mais 
bien sur un petit espace qu'on a coutume d'appeler point méca- 
nique, et dont l'étendue est plus grande ou plus petite suivant celle 
de l'ouverture? Je vous demanderai aussi si ces lentilles, que 
vous nommez pandoches, détruisent cet inconvénient: je veux dire, 
si le point mécanique ou petit espace où se réunissent, après la 
réfraction, les rayons qui partent d'un point de l'objet, garde tou- 
jours la même grandeur, quelle que soit celle de l'ouverture? Car, 
supposé qu'il en soit ainsi, on pourra augmenter tant qu'on voudra 
l'ouverture de ces lentilles, et alors elles seront bien supérieures 
aux verres de toute autre forme : autrement je ne comprendais 

» 

1. La LIP des Opp. ponth. 
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pas pourquoi vous les préférez si expressément aux lentilles ordi- 
naires. Les lentilles circulaires, en effet, ont partout même axe ; et 
c'est pourquoi on doit, quand on les emploie, considérer tous les 
points de l'objet comme placés sur l'axe optique ; et, bien que ces 
points ne soient pas à la môme distance de la lentille, la différence 
> qui en résulte n'est point sensible, pourvu que l'objet soit très- 
éloigné, les rayons qui partent d'un seul point pouvant être alors 
considérés, à leur entrée dans la lentille, comme parallèles. Je crois 
cependant que vos lentilles peuvent avoir une autre utilité : si l'on 
veut embrasser plusieurs objets d'un seul regard (comme, par 
exemple, quand on emploie des lentilles circulaires converses), vos 
pandoches servent alors à représenter tous ces objets ensemble d'une 
façon plus distincte. Mais il vaut mieux que je suspende mon ju- 
gement sur tous ces objets jusqu'au moment où vous aurez éclairci 
davantage votre pensée, ce que je vous prie instamment de faire. 
J'ai remis, selon vos désirs, l'un des deux exemplaires de votre 
mémoire à M. ***. Il m'a dit que le temps lui manquait en ce mo- 
ment pour l'examiner ; mais il espère pouvoir s'en occuper dans 
une ou deux semaines. 

Je n'ai point encore vu le Prodromus de François Lana, ni les 
Eludes physico-mécaniques de J. Oltius; mais ce que je regrette 
beaucoup plus, c'est de n'avoir pas entre les mains votre Hypo- 
Ihèse physique, qui ne se vend point à La Haye. Je recevrai donc 
avec infiniment de plaisir le présent que vous me promettez si li- 
béralement, et je serais heureux de pouvoir, à mon tour, vous 
être utile en quelque chose 

P. S*. M. Diemerbroeck 2 n'habite point ici. Je suis donc forcé 
de vous envoyer cette lettre par l'ordinaire. Je ne doute pas que 
vous ne connaissiez quelqu'un à La Haye qui veuille prendre soin 
de nos lettres; je désirerais bien avoir une personne à notre con- 
venance pour cet objet : il y aurait à la fois plus de commodité et 
plus de sécurité. Avez-vous le Traité théologico-politique ? Si un 
exemplaire vous est agréable , je vous le manderai. 

1. L'édition de 1677 et celle de Paulus ne donnent point les lignes qui suivent; 
elles ont été publiées pour la première fois par de Murr. 
2- Ysbrnndus Dicmorbroeck, cartésien, professeur on médecine à Utrecbt, 
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LETTRE XXVII \ 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 

LOUIS FABRICIUS. 



Monsieur, 

En vous écrivant sans avoir l'honneur de vous connaître, j'obéis 
aux ordres du sérénissime électeur palatin, mon très -excellent 
maître, qui a pour vous la plus grande estime. Il me charge de 
vous demander si vous seriez disposé à remplir dans son illustre 
Académie la chaire de professeur ordinaire de philosophie. Le trai- 
tement annuel serait le même dont jouissent en ce moment les 
professeurs ordinaires de l'Académie. Vous ne trouverez nulle 
part ailleurs , Monsieur, un prince plus favorable aux hommes de 
grand talent, au nombre desquels il se plaît à vous distinguer. 
Vous aurez pour philosopher toute liberté, le prince étant con- 
vaincu que vous n'en abuserez pas pour troubler la religion éta- 
blie. Je me conforme, comme je le dois, aux ordres de ce sage 
prince, en vous priant instamment, Monsieur, de me donner le 
plus tôt possible une réponse. Vous pourrez me la faire tenir, soit 
par le ministre-résident du sérénissime électeur à La Haye, M. Gro- 
tius, soit par M. Gilles Vander Hek, qui la mettront dans le paquet 
de lettres qu'ils envoient régulièrement à la cour; soit enfin par 
toute autre commodité qui vous paraîtra la plus convenable. Je 

1. La LUI* des Opp. posth. 
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n'ajoute qu'un mot: si vous venez ici, soyez sur que vous y 
mènerez une vie heurçuse et digne d'un philosophe, à moins que 
toutes nos prévisions et toutes nos espérances ne soient entièrement 
trompées. 

C'est dans ces sentiments que je vous prie de me croire, 

Monsieur, 

Votre zélé serviteur, 

J. -Louis Fabricius , 

Professeur à l'Académie d'Heidelb. , 
conseiller de l'électeur palatin. 



Heidelb«rg, 16 février 1673. 



LETTRE XXVIIP. 

RÉPONSE A LA PRECEDENTE. 

A MONSIEUR LOUIS FABRICIUS, 

PROrtSSEUR a l'académie d'heidelberg et conseiller de l'électeur palatin, 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Si j'avais désiré jamais entrer dans l'enseignement des facultés, 
il m eût été impossible de ne pas préférer à toute autre position 
celle que veut bien m'offrir par votre intermédiaire le sérénissime 
électeur palatin, surtout quand je songe à la liberté de philoso- 
pher que ce très-excellent prince eût daigné m'accorder ; et je ne 
parle point ici du désir que j'éprouve depuis long-temps, de vivre 
sous le gouvernement d'un prince dont la sagesse fait l'objet de 
l'admiration universelle. Mais n'ayant jamais eu dessein d'ensei- 
gner en public, je ne puis consentir à profiter de l'occasion si ho- 
norable qui m'est offerte, bien que j'aie long-temps hésité, je 
l'avoue* à prendre ce parti. Mon premier motif, c'est que les soins 
que je donnerais à l'instruction de la jeunesse m'empêcheraient 
d'avancer moi-même en philosophie. Je considère, en second 
lieu , que j'ignore en quelles limites il faudrait enfermer cette 
liberté de philosopher, qu'on veut bien me donner sous la condi- 
tion que je ne troublerai pas la religion établie ; car la cause des 

I. La LIV e des Opp. poslh. 
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schismes, ce n'est pas tant l'ardeur du zèle religieux que la di- 
versité des passions humaines , et cet esprit de contradiction qui 
fait condamner et envenimer les choses les plus innocentes. Or, 
comme j'ai déjà fait l'épreuve de ces travers des hommes, moi 
simple particulier, qui vis dans la solitude, il est hors de doute que 
j'aurais à les redouter bien plus encore si je m'élevais à une si 
grande dignité. Vous voyez, Monsieur, que ce n'est point l'espoir 
d'un sort plus brillant qui détermine mon refus, mais l'amour de 
la tranquillité, ce bien précieux dont je ne crois pouvoir me flatter 
de jouir qu'à condition de renoncer à toute espèce de leçons publi- 
ques. Je vous demande donc avec instance de prier le sérénissime 
électeur qu'il me laisse du temps pour délibérer encore ; veuillez 
aussi me maintenir dans les bonnes grâces de ce très-excellent 
prince , et vous redoublerez ainsi les sentiments de gratitude de 
celui qui se dit, 

Monsieur, 

Votre tout dévoué. 

m 

B. D. S. 



La Haye, 30 murs 1673. 
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A MONSIEUR 



* * * * 2 



•-••ii;<»riru;-î- 



B. DE SPINOZA. 



lip 1lf9hi 



Monsieur , 

Notre ami J. R. m'a fait tenir de votre part deux choses qui m'ont 
été fort agréables : d'abord la lettre que vous avez bien voulu 
m'écrire , et puis le sentiment de votre ami sur ma doctrine et 
celle de Descartes touchant le libre arbitre. Bien qu'un grand nom- 
bre d'affaires m'ôtent présentement la liberté d'esprit convenable, 
sans parler de ma santé toujours chancelante , l'affection que vous 
me marquez et plus encore votre amour pour la vérité me font un 
devoir de vous satisfaire, autant que la médiocrité de . mon esprit le 
permettra. J'avouerai d'abord que je n'ai pas pénétré les pensées 
par où prélude votre ami, avant d'invoquer l'expérience et de solli- 
citer l'attention du lecteur. Il ajoute un instant après que deux 
personnes dont l'une nie ce que ï autre affirme peuvent avoir toutes 
deux raison. Cela est vrai à une condition, savoir, que ces deux 
personnes pensent à des choses différentes qu'elles appellent du 
même nom; je me souviens d'avoir donné autrefois beaucoup 
d'exemples de malentendus semblables à l'ami J. à qui j'écris 
de vous les communiquer. 

Mais je viens à cette définition de la liberté que votre ami m'at- 

1. La LXII e des Opp. postk. 

2. Th. de Murr regarde comme certain que cette lettre est adressée à Louis 
fcleyer. Voyez Adnot. ad Tract. L 1. 
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tribue, sans que je sache d'où il l'a tirée. J'appelle libre, quant à 
moi, ce qui existe et agit par la seule nécessité de sa nature; je 
dis qu'une chose est contrainte quand elle est déterminée par une 
autre chose à exister et à agir suivant une certaine loi *. Par exem- 
ple, Dieu est libre dans son existence nécessaire; car il existe par 
la seule nécessité de sa nature. Dieu est libre dans l'intelligence de 
soi-même et de toutes choses; car il résulte de la seule nécessité de 
sa nature que son intelligence doit tout embrasser. Vous voyez donc 
bien qu'à mes yeux la liberté n'est point dans le libre décret, mais 
dans une libre nécessité. 

Descendons maintenant aux choses créées, qui toutes sont déter- 
minées à exister et à agir suivant une certaine loi». Et pour plus de 
clarté, prenons un exemple très-simple. Une pierre soumise à l'im- 
pulsion d'une cause extérieure en reçoit une certaine quantité de 
mouvement, en vertu de laquelle elle continue de se mouv oir, môme 
quand la cause motrice a cessé d'agir. Cette persistance dans le 
mouvement est forcée ; elle n'est pas nécessaire, parce qu'elle doit 
être définie par l'impulsion de la cause extérieure. Ce que je dis 
d'une pierre se peut appliquer à toute chose particulière, quelles 
que soient la complexité de sa nature et la variété de ses fonctions ; 
par cette raison générale que loute chose quelle qu'elle soit est 
déterminée par quelque cause extérieure à exister et à agir suivant 
une certaine loi. 

Concevez maintenant, je vous prie, que cette pierre, tandis qu'elle 
continue de se mouvoir, soit capable de penser, et de savoir qu'elle 
s'efforce, autant qu elle peut, de continuer de se mouvoir. 11 est 
clair qu'ayant ainsi conscience de son effort, et n'étant nullement 
indifférente au mouvement, elle se croira parfaitement libre et sera 
convaincue qu'il n'y a pas d'autre cause que sa volonté propre qui 
la fasse persévérer dans le mouvement. Voilà cette liberté humaine 
dont tous les hommes sont si fiers. Au fond, elle consiste on ce qu'ils 
connaissent leur appétit par la conscience, et ne connaissent pas les 
causes extérieures qui les déterminent. C'est ainsi que l'enfant s'i- 
magine qu'il désire librement le lait qui le nourrit; s'il s'irrite, il 

1. Voyci VEthiquc, part. 1, Défin. VII. 

2. Voyez V Ethique, part. L, Propos. XVIII et XIX. 
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se croit libre de chercher la vengeance; s'il a peur, libre de s'en- 
fuir. C'est encore ainsi que l'homme ivre est persuadé qu'il pro- 
nonce en pleine liberté d'esprit ces mêmes paroles qu'il voudrait 
bien retirer ensuite quand il est redevenu lui-même; que l'homme 
en délire, le bavard, l'enfant et autres personnes de cette sorte 
sont convaincus qu'ils parlent d'après une libre décision de leur 
esprit, et non par un aveugle emportement ! . Or, comme ce préjugé 
est inné et universel, il n'est pas aisé de s'en délivrer. L'expérience 
a beau nous enseigner que rien n'est moins au pouvoir des hommes 
que de gouverner leurs appétits, et qu'en mille rencontres, livrés 
au conflit des passions contraires, ils voient le mieux et font le pire, 
nous n'en continuons pas moins de nous croire libres. Et pourquoi ! 
parce que nous sentons, quand nos désirs pour un objet sont très- 
faibles , que nous pouvons aisément les maîtriser par le souvenir 
d'un autre objet auquel nous pensons habituellement. 

Maintenant que j'ai suffisamment expliqué, si je ne me trompe , 
mon sentiment véritable touchant la nécessité libre et la nécessité 
de contrainte , il m'est aisé de répondre aux objections de votre 
ami. Car, lorsqu'il dit avec Descartes que celui-là est libre qui 
n'est contraint par aucune cause extérieure , s'il entend par un 
homme contraint celui qui agit contre son gré, j'accorde alors qu'en 
plusieurs rencontres nous ne sommes contraints d'aucune façon, et 
sous ce point de vue nous avons le libre arbitre. Mais s'il entend 
par un homme contraint celui qui agissant à son gré agit pourtant 
nécessairement, ainsi que je l'ai expliqué plus haut, je nie qu'en 
aucun cas nous soyons libres. 

Votre ami affirme au contraire que nous pouvons exercer notre 
raison avec une entière liberté; en d'autres termes, que nous en dis- 
posons d'une manière absolue. Et c'est un point sur lequel il insiste 
avec une confiance parfaite, pour ne pas dire excessive. Qui me 
contestera, dit-il, à moins d'être démenti par sa propre conscience, 
que je suis maître de penser actuellement dans mon for intérieur que 
je veux ou que je ne veux pas écrire ? Mais je voudrais bien savoir 
de quelle sorte de conscience nous parle ici votre ami , si ce n'est 

1. Voyez l'Ethique, part. 1. Propos. XXXïT ; pnrt 2, Propos XLVI1J; et 
surtout le Srholie de la Propos. II, pnrt. fl. 
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pas celle que j'ai décrite tout à l'heure en me servant de l'exemple 
de la pierre. Pour moi, qui tiens autant que lui à ne pas être dé- 
menti par ma conscience, c'est-à-dire par l'expérience et la raison, 
et qui de plus ne veux point entretenir les préjugés et l'ignorance, 
je nie formellement que je puisse penser, d'une puissance de penser 
absolue, que je veux actuellement ou que je ne veux pas écrire. 
Et ici j'en appelle à mon tour à la conscience de votre ami , et je 
lui demande s'il n'a pas éprouvé que dans les songes il ne possède 
pas celte puissance de vouloir ou de ne pas vouloir écrire, et que, 
quand il songe qu'il veut écrire, il n'a pas le pouvoir de ne pas 
songer qu'il veut écrire ; je lui demande encore si l'expérience ne lui 
a pas montré que l'Ame n'est pas toujours également propre à penser 
à un même objet; mais que, suivant que le corps est plus ou moins 
disposé à ce que l'image de tel ou tel objet soit actuellement exci- 
tée dans le cerveau, l'àme est plus ou moins propre à la contem- 
plation de cet objet ». 

Votre ami ajoute que les causes pour lesquelles il a appliqué 
son esprit à écrire l'ont poussé sans doute, mais non forcé, à cette 
action. Mais cela ne signifie rien de plus (à bien peser la chose) 
sinon que son esprit était alors ainsi disposé, que des causes qui 
dans une autre rencontre, quand, par exemple, il avait l'âme agitée 
de quelque violente passion, eussent été incapables de le déterminer 
à écrire, l'y ont en ce moment déterminé sans difficulté : en d'au- 
tres termes, ces causes, qui ne l'eussent pas contraint à écrire dans 
des circonstances différentes, l'y ont contraint en ce moment, je ne 
dis pas à écrire contre son gré, mais à avoir nécessairement le 
désir d'écrire. 

Vient ensuite cette objection, que si nous sommes contraints par 
les causes extérieures, l'acquisition de la vertu n'est plus possible. 
Mais qui a dit à votre ami que la fermeté et la constance de l'âme 
dépendent de son libre décret, et ne se peuvent concilier avec le 
fatum et la nécessité? Toute malice, ajoute-t-il, serait excusable 
avec une telle doctrine. Mais où en veut-il venir? Des hommes mé- 
chants, pour être nécessairement méchants, en sont-ils moins à 
craindre et moins pernicieux? Au surplus, permettez que je vous 

X. Voyez V Ethique, part. 2, Propos. XIV, XVII et possim. 
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renvoie, pour plus de développement, au chap. VIU de la part. I de 
mon Appendice aux principes de Descartes démontrés dans l'ordre 
des géomètres. 

Un mot encore. Je voudrais bien que votre ami qui m'adresse 
toutes ces objections m'expliquât de quelle façon il concilie cette 
vertu humaine fondée sur le libre décret de l'àme avec la préor- 
dinalion divine. Dira-t-il avec Descartes qu'il ne sait point opérer 
cette conciliation, le voilà donc qui s'efforce de diriger contre moi 
une arme dont il s'est déjà blessé lui-môme. Mais cet effort est 
inutile. Pesez mes sentiments avec attention , et vous verrez que 
tout s'y accorde parfaitement. 
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LETTRE XXX «. 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 



Monsibur , 

C'est très-sérieusement , je vous assure , que je vous prie de ré- 
soudre mes difficultés et que je vous demande une réponse. Je vou- 
drais savoir, premièrement, si nous pouvons connaître d'autres 
attributs de Dieu que la Pensée et l'Extension. Et , sur ce point , 
veuillez me donner une démonstration directe, et non pas une 
preuve par l'absurde. Supposé que nous ne connaissions que les 
deux attributs dont je viens de parler, s'ensuit-il que les créatures 
qui sont constituées par d'autres attributs ne puissent concevoir au- 
cune extension? Il résulterait de là qu'il faudrait admettre autant 
de mondes qu'il y a d'attributs en Dieu; et alors, autant notre 
monde aurait d'étendue, autant on en devrait donner aux autres 
mondes, constitués par d'autres attributs. Or, de môme que nous 
ne percevons, outre la pensée, que la seule extension, les créatures 
de chacun de ces mondes ne percevraient avec la pensée que les 
attributs de leur monde particulier. 

Voici ma seconde difficulté : L'entendement de Dieu différant, 
selon vous, du nôtre, tant par l'essence que par l'existence, il n'y 
a donc entre eux rien de commun ; et par conséquent (en vertu de 

1 . La LXV« des Opp. poslh. 

2. Cette lettre est de Louis Mcyer. Voyez de Murr, 1. 1. 
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la Propos. III, part. 1, de l'Éthique) l'entendement de Dieu ne peut 
être cause du nôtre. 

Vous dites (c'est ma troisième objection), dans le Scholie de la 
Propos. X de l'Éthique, part. 4 , que s il y aune chose claire dans 
la nature, c'est que chaque être se doit concevoir sous un attribut 
déterminé (jusque-là j'entends parfaitement), et qu'à mesure, qu'il 
a plus de réalité ou détre, un plus grand nombre d'attributs lui con- 
viennent. Il paraît suivre de là qu'il y a des êtres qui possèdent 
trois, quatre attributs, ou un plus grand nombre ; et cependant on 
a le droit de conclure des démonstrations qui précèdent que 
chaque être est constitué par deux attributs seulement, savoir, par 
un attribut déterminé de Dieu et par l'idée de ce môme attribut. 

Ma quatrième demande serait d'avoir des exemples de choses 
produites immédiatement par Dieu, et de choses produites par l'in- 
termédiaire de quelque modification infinie. La pensée et l'étendue, 
ce me semble, appartiennent à la première catégorie ; l'entende- 
ment dans la pensée, le mouvement dans l'étendue, à la seconde. 

Voilà, Monsieur, ce que je voudrais obtenir de vous, si vous 
avez un peu de temps de reste. Agréez, etc. 



2& juillet 1675. 



LETTRE XXXI ». 

RRP0X8E A LA PRKCÉOENTF. 

A MONSIEUR ♦*** 5 , 

B. UE SPINOZA. 



MONSIEUR , 

Je me réjouis bien sincèrement que vous ayez enfin trouvé l'oc- 
casion de me procurer le plaisir, toujours si grand pour moi , de 
recevoir de vos lettres. Veuillez me donner souvent cette satisfac- 
tion : je vous le demande avec instance J'arrive aux difficultés 

que vous me proposez. Quant à la première, je dis que i'àme hu- 
maine ne peut connaître que ce qui est enveloppé dans l'idée du 
corps considéré comme existant en acte, ou ce qui peut être dé- 
duit de cette idée ; car la puissance de chaque chose se détermine 
par sa seule essence (Éthique, Propos. VII, part. 3). Or, l'essence 
de lame (par la Propos. XIII, part. 2) est tout entière dans l'idée 
du corps existant en acte; et par conséquent, la puissance de 
penser de l'âme ne s'étend pas au delà de ce qui est contenu dans 
l'idée de ce corps, ou de ce qui peut en être déduit. Or, cette idée 
du corps n'enveloppe et n'exprime d'autres attributs de Dieu que 
l'Étendue et la Pensée; car son objet, qui est le corps (par la 
Propos. VI , part. 2) , a Dieu pour cause, en tant qu'il est considéré 

1. La LXVI* des Opp. poatfi. 
2 Leuis Meycr, 
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sous l'attribut de l'étendue, et non sous aucun autre attribut : d'où 
il suit (par l'Axiome VI, part. 4 ) que cette idée du corps enve- 
loppe la connaissance de Dieu, en tant qu'il est considéré seulement 
sous l'attribut de l'étendue. De plus, cette idée, comme mode de 
la pensée, a également Dieu pour cause (par la même Propos.), 
en tant que chose pensante, et non sous aucun autre point de vue. 
Donc (par le même axiome) l'idée de cette idée enveloppe la con- 
naissance de Dieu considéré sous l'attribut de la pensée, et non 
sous aucun autre point de vue. Il est donc évident que l'âme hu- 
maine, ou l'idée du corps humain, n'enveloppe ni n'exprime d'au- 
tres attributs de Dieu que la pensée et l'étendue. Or, de ces deux 
attributs et de leurs affections, il est impossible (par la Propos. X, 
part. 4) de déduire aucun autre attribut. Je conclus donc que l'âme 
humaine ne peut connaître que les attributs de l'étendue et de la 
pensée; ce que je me proposais de démontrer. 

Vous demandez s'il faudra reconnaître autant de mondes diffé- 
rents qu'il y a d'attributs de Dieu. Je vous renvoie pour cela au 
Schol. de la Propos. VII de l'Éthique, part. 2. Du reste, cette pro- 
position pourrait se démontrer plus aisément par l'absurde; et 
quand il s'agit d'une proposition négative, je préfère ce genre de 
démonstration à la preuve directe, comme plus analogue à son 
objet. Mais puisque vous ne voulez que des démonstrations posi- 
tives, je n'insiste pas, et j'arrive à votre seconde objection. 

Vous doutez qu'il soit possible, quand deux choses diffèrent entre 
elles tant sous le rapport de l'essence que sous celui de l'existence, 
que Tune d'elles produise l'autre , n'y ayant rien de commun entre 
des choses si différentes. Mais veuillez remarquer que tous les êtres 
particuliers, hormis ceux qui sont produits par leurs semblables, 
diffèrent de leurs causes tant par l'essence que par l'existence ; ce 
qui ôte tout sujet de doute à cet égard. 

Quant au sens précis où j'ai dit que Dieu est la cause efficiente 
des choses, de leur essence comme de leur existence, je crois 
m'être suffisamment expliqué dans le Scholie et le Corollaire de la 
Propos. XXV de l'Éthique , part. 4 . 

Le principe renfermé dans le Scholie de la Propos. X , part. 4 , 
est fondé, comme je l'ai dit à la fin de ce même Scholie, sur l'idée 
que nous avons de l'Être absolument infini, et non point sur ce qu'il 
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y a ou peut y avoir des êtres doués de trois, quatre, cinq 
attributs. 

Voici les exemples que vous me demandez : Pour les choses de 
la première catégorie , je citerai, dans la Pensée, l'entendement 
absolument infini; dans l'Étendue, le mouvement et le repos; pour 
celles de la seconde catégorie, la face de l'univers entier, qui reste 
toujours la même, quoiqu'elle change d'une infinité de façons. Voyez, 
sur ce point, le Scholie du Lemme VII, avant la Propos. XIV, 
part. 2. 

J'espère, Monsieur, avoir répondu à vos objections et à celles de 
votre ami. Toutefois , s'il vous reste quelque scrupule, je vous sup- 
plie de ne point hésiter à m'en faire part, pour que j'essaie, au- 
tant qu'il sera en moi , de le dissiper. Agréez , etc. 



La Haye, 29 juillet 1675. 
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Monsieur , 

Je viens vous demander la démonstration de ce principe , que 
l'esprit humain ne peut comprendre d'autres attributs de Dieu que 
l'Étendue et la Pensée. Ce n'est pas que je ne voie très-clairement la 
chose , mais il me semble qu'on pourrait tirer une conclusion toute 
contraire du Scholie de la Propos. VII , part. 2 de l'Éthique; et cela 
vient sans doute de ce que je n'en ai pas suffisamment entendu le 
vrai sens. J'ai pris le parti de vous exposer comment j'ai tiré cette 
conclusion, mais non sans vous prier instamment, là où je ne pé- 
nétrerai pas votre pensée véritable , de venir à mon secours avec 
votre obligeance accoutumée. 

Je viens au fait. Je vois bien, par le Scholie cité plus haut, qu'il 
n'y a qu'un seul monde ; mais il résulte aussi de ce Scholie que ce 
monde unique, et partant chaque chose particulière sont exprimés 
d'une infinité de façons. D'où il suit que la modification qui con- 
stitue mon âme et celle qui constitue mon corps, bien qu'elles no 
soient qu'une seule et même modification , sont exprimées d'une 
infinité de façons, par un mode de la pensée, par un mode de 

• 

1. La LXVÎI e des Opp. posth. 

2. Louis Mcycr. 
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1 étendue, par un mode d'un autre attribut de Dieu que je ne con- 
nais pas, et ainsi à l'infini, puisque Dieu a une infinité d'attributs, 
et que Tordre et la connexion des modifications de ces attributs 
sont les mêmes dans chacun d'eux. Or, voici la question qui se pré- 
sente : Pourquoi l'âme, qui représente une certaine modification, 
laquelle n'est pas seulement exprimée dans l'étendue , mais d'une 
infinité d'autres façons; pourquoi, dis— je, l'àme ne perçoit-elle 
que l'expression de celte modification dans l'étendue, c'est-à-dire 
le corps humain, et pourquoi n'en perçoit-elle pas l'expression 
dans d'autres attributs de Dieu? Mais le défaut de temps ne me 
permet pas d'insister plus longuement sur cette difficulté, qui s'é- 
vanouira peut-être tout à fait par de nouvelles méditations. 



Londres, 12 août 1675. 
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LETTRE XXXIII 

* 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

À MONSIEUR 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Pour répondre à votre objection , il me suffit de dire qu'il 

est impossible , bien que chaque chose particulière soit exprimée 
d'une infinité de façons dans l'entendement de Dieu, que toutes ces 
idées en nombre infini qui l'y représentent ne constituent qu'une 
seule et même âme, savoir, l'àme de cette chose particulière : elles 
doivent constituer une infinité d'âmes; et il n'y a point à cela de 
difficulté , puisque chacune de ces idées en nombre infini n'a au- 
cune connexion avec les autres, ainsi que je l'ai expliqué dans le 
Scholie déjà cité de la Propos. VII, p. 2 , et qu'on le peut déduire 
d'ailleurs de la Propos. X, p. 2. Veuillez faire quelque attention à 
ces passages, et je crois que toute objection disparaîtra 

La kaye, 18 août 1675* 
i. La LXVlli* des Opp. poèlh. 
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LETTRE XXXIV 

A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 



Monsieur , 

J'ai beaucoup de peine à comprendre comment il est pos- 
sible de démontrer a priori l'existence des corps avec leurs figures 
et leurs mouvements; car dans l'étendue , prise en soi d'une ma- 
nière absolue, il ne se rencontre rien de semblable. 

Je voudrais savoir aussi comment il faut entendre ces paroles do 
voire lettre sur l'infini 5 : Or ils ne concluent pas pour cela que ce 
soit par la multitude de leurs parties que ces sortes de choses sur- 
passent tout nombre assignable. Il me semble que tous les mathé- 
maticiens, quand ils considèrent les infinis de cette espèce, ne man- 
quent jamais de démontrer que le nombre de leurs parties est si 
grand qu'il surpasse tout nombre assignable. Or, dans l'exemple 
des deux cercles que vous avez cité, il ne paraît pas que vous prou- 
viez cela , bien que vous entrepreniez de le faire. Vous montrez 
seulement que les mathématiciens ne s'appuient pas sur la gran- 
deur de l'espace compris entre les deux lignes, mais vous ne mon- 
trez pas, comme vous le vouliez faire, qu'ils ne s'appuient pas sur 
la multitude des parties 

2 mai 1676. 
1. La LXIX* des Opp. posth. 

'2. Il est parfaitement certain que cette lettre est de Louis Mcyer, puisqu'on y 
répond à la lettre de Spinoza sur l'infini. Voyez notre Lettre XV. 

3. Voyez page 361 de notre édition. 
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LETTRE XXXV». 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

A MONSIEUR 

R. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

J'ai dit dans ma lettre sur l'infini que les mathématiciens ne con- 
cluent pas l'infinité des parties de leur multitude; car, pour rai- 
sonner de la sorte, il faudrait qu'une multitude plus grande fût im- 
possible; il faudrait que la multitude en question surpassât toute 
multitude donnée. Or, il n'en est pas ainsi, puisque, dans l'espace 
total compris entre les deux cercles non concentriques supposés, il 
y a deux fois plus de parties que dans la moitié de cet espace; ce 
qui n'empêche pas que le nombre des parties contenues dans cette 
moitié ne surpasse, tout aussi bien que le nombre des parties conte* 
nues dans l'espace total , tout nombre assignable. 

Vous pensez qu'il est difficile , en partant de la notion de l'es- 
pace , tel que Descartes le conçoit , c'est-à-dire comme une niasse 
en repos , de démontrer l'existence des corps. Pour moi , je ne dis 
pas seulement que cela est difficile, je dis que cela est impossible. 
Car la matière, étant donnée en repos , persévérera dans son repos 
autant qu'il sera en elle, et ne pourra être mise en mouvement que 
par une cause extérieure plus puissante. C'est pourquoi j'ai osé dire 
autrefois que les principes des choses naturelles imaginés par 
Descartes sont inutiles, pour ne pas dire al)surdes. 

La Haye, 5 mai 1676. 
1. La LXX« des Opp. pont ft. 
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LETTRE XXXVI '. 
A MONSIEUR B. DE SPINOZA, 

* * * * 2 



Monsieur , 

Soyez assez bon pour m'indiquer, je vous prie , comment on ' 
peut, dans vos principes, expliquer a priori la variété des choses 
par le concept de l'étendue. Vous rappelez dans votre lettre 5 le 
sentiment de Descartes, qui ne pouvait, disait-il , expliquer la va- 
riété par l'étendue qu'en l'y supposant produite par l'activité mo- 
trice de Dieu. Il me parait donc que Descartes ne déduit pas, comme 
vous le dites, l'existence des corps du concept d'une matière 
en repos , à moins que vous comptiez pour rien la supposition d'un 
Dieu moteur. J'ajoute que vous ne montrez pas comment l'existence 
des corps doit résulter a priori de l'existence de Dieu , difficulté 
capitale et que Descartes croyait au-dessus de la portée de l'esprit 
humain. Je sais fort bien que vous avez sur celte matière d'autres 
pensées que Descartes, et c'est pourquoi je vous supplie de me faire 
part de vos lumières, à moins que vous n'ayez quelque bonne raison 
qui vous ait détourné jusqu'à ce jour de faire connaître le fond de 
vos sentiments. Du moins, si vous jugez, comme j'en suis convaincu, 
qu'avec moi cette réserve cesse d'être nécessaire, veuillez me 
donner quelque indication dont je puisse profiter. En tout cas, soit 

1. La LXXI« des Opp. poslh. 

2. Louis Meyer. 

3. Voir la lettre précédente. 

36. 
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que vous me parliez à cœur ouvert, soit que vous teniez votre 
pensée secrète, croyez que mon affection pour vous reste inal- 
térable. 

Ce qui me fait désirer particulièrement l'explication de la diffi- 
culté que je vous propose, c'est que j'ai remarqué, dans mes étu- 
des mathématiques , que Ton ne déduit jamais d'une chose quel- 
conque prise en soi, c'est-à-dire, de la définition de cette chose, 
qu'une seule propriété ; et si l'on veut connaître plusieurs propriétés 
de la chose en question, il devient nécessaire de la comparer avec 
d'autres choses ; car alors , par le rapprochement de ces diverses 
définitions, on découvre des propriétés nouvelles. Par exemple, si 
je considère la circonférence d'un cercle en elle-même : tout ce que 
je puis savoir, c'est qu'elle est partout semblable à elle-même , 
c'est-à-dire parfaitement uniforme, ce qui la distingue essentiel- 
lement de toutes les autres courbes ; mais je ne puis rien dire de 
plus. Maintenant, si je viens à comparer cette circonférence à d'au- 
tres lignes, aux rayons du cercle, par exemple, ou à deux lignes qui 
se coupent, ou à d'autres encore, je découvrirai alors un certain nom- 
bre de nouvelles propriétés. Or, tout cela me semble par trop d'ac- 
cord avec la Propos. XVI e « de l'Éthique, qui est peut-être la plus 
importante de tout le traité ; on y prend pour accordé que de la 
définition d'une chose quelconque se déduisent un certain nombre 
de propriétés qui lui appartiennent nécessairement : ce qui me pa- 
raît impossible, tant qu'on ne compare pas la chose définie à d'au- 
tres objets. Voilà, Monsieur, ce qui m'empêche de concevoir com- 
ment d'un seul attribut considéré en soi, savoir, l'étendue, on peut 
faire sortir la variété infinie des corps. 

Que si vous estimez que cette variété se déduit, non pas d'un 
seul attribut considéré en soi, mais de tous les attributs de Dieu 
pris ensemble , je vous prie de m'expliquer ce que je dois penser 
sur ce point, et comment la chose se peut concevoir. Agrée*.... 

Paris, 23 juin 1676. 
1. Partie 1, de Deo. 
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LETTRE XXXVII 1 . 

RÉPONSE A LA PRÉCÉDENTE. 

A MONSIEUR 

B. DE SPINOZA. 



Monsieur , 

Vous me demandez si du seul concept de l'étendue la variété des 
choses se peut déduire a priori. Non, certes, et je crois avoir déjà 
prouvé clairement que cela est impossible. C'est même pour cette 
raison que j'ai reproché à Descartes d'avoir défini la matière par 
l'étendue. Selon moi , il la faut expliquer par un attribut qui ex- 
prime une essence éternelle et infinie. Au surplus, j'espère avoir 
quelque jour l'occasion, si Dieu me prête vie, de traiter à fond avec 
vous cette matière, sur laquelle je n'ai pu rien mettre en ordre jus- 
qu'à ce moment. 

Vous dites que l'on ne peut déduire de la définition d'une chose 
considérée en soi qu'une seule propriété. C'est, en effet, je crois, ce 
qui arrive quand on a affaire à des objets très-simples ou à des 
êtres de raison, comme sont les figures de géométrie; mais, dans 
la réalité, il en est tout autrement. Ainsi, de cela seul que je dé- 
finis Dieu : l'Être dont l'essence implique l'existence , je puis dé- 
duire plusieurs de ses propriétés ; par exemple , qu'il est unique , 

1. La LXXII* des Opp. poath. 
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immuable, infini, etc. Il me serait facile de vous citer plusieurs cas 
semblables, ce qui est présentement superflu. Je termine en vous 
priant de me faire savoir si le Traité de M. Huet (contre le Traité 
théologico-politique) , dont vous m'avez parlé précédemment , a 
paru à l'heure qu'il est. Pourriez-vous m'en envoyer un exemplaire? 
— Encore une question : savez-vous quelque chose des récentes 
découvertes dont on parle sur la réfraction? Adieu, Monsieur, 
aimez-moi toujours 



U Haye, 15 juillet 167C, 
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LETTRE XXXVIII «. 



A MONSIEUR ALBERT BIRGH 2 , 



B. D K SPINOZA. 



Monsieur, 

Je ne pouvais croire ce qu'on me disait de vous ; mais , après la 
lettre que vous m'écrivez , il faut bien que je me rende, et je vois 
aujourd'hui non-seulement que vous êtes entré dans l'Église ro- 
maine, mais qu'elle a en vous un très-zélé défenseur, et que vous 
avez appris à son école à maudire vos adversaires et à vous dé- 
chaîner contre eux en mille violences. J'avais d'abord résolu de ne 
rien répondre à tout cela, convaincu que le temps, mieux que la 
raison, vous ramènerait à vous-même et à vos amis; sans parler 
d'autres motifs que je me souviens que vous approuviez jadis, 
quand nous nous entretenions de l'affaire de Stenon 5 (ce qui ne 
vous empêche pas de suivre maintenant ses traces). Mais quelques 
amis , qui ont partagé les espérances que je fondais sur votre ex- 
cellent naturel, m'ayant instamment prié de ne pas manquer en 
cette rencontre aux devoirs de l'amitié , et de songer à ce que vous 

1. La LXXIV* des Opp. poslh, 

2. Cet Albert Burgh, d'abord disciple de Spinoza, se convertit durant un voyage 
qu'il fit en Italie , et quitta la religion réformée pour devenir catholique. Dans le 
premier feu de son zèle, l'excellent jeune homme écrivit à Spinoza une longue let- 
tre destinée à le convertir à son tour. Nous ne donnons que la réponse de Spinoza. 

3. On sait que l'illustre anatomiste danois abjura la religion luthérienne en 1667, 
pour embrasser le catholicisme. 



Digitized by Google 



430 



LETTRES DE SPINOZA, etc. 



avez été plus qu'à ce que vous êtes , ces raisons et d'autres sem- 
blables m'ont déterminé à vous écrire ce peu de mots, que je vous 
prie de lire d'un esprit calme. 

Je ne perdrai pas mon temps à vous peindre, comme font d'or- 
dinaire les adversaires de l'Église romaine, les vices des prêtres et des 
pontifes, afin de vous donner pour eux des sentiments d'aversion : ces 
tableaux, inspirés le plus souvent par des passions mauvaises, sont 
plus faits pour irriter que pour instruire. J'accorderai même qu'il 
se rencontre dans l'Église romaine un plus grand nombre d'hom- 
mes de grande érudition et de mœurs irréprochables que dans au- 
cune autre Église chrétienne : et cela est très-simple ; car, les mem- 
bres de cette Église étant plus nombreux, il doit s'y trouver un 
plus grand nombre d'hommes de tel ou tel genre de vie , quel qu'il 
soit. En tout cas, une chose que vous ne pouvez nier, à moins 
qu'avec la raison vous n'ayez aussi perdu la mémoire, c'est que 
dans toutes les Églises il y a un certain nombre de gens de bien 
qui honorent Dieu par la justice et par la charité. Nous connaissons 
de ces sortes de gens parmi les luthériens; nous en connaissons 
parmi les réformés, les mennonites, les enthousiastes; et, pour 
n'en citer qu'un petit nombre, vous n'êtes pas sans savoir que vos 
propres aïeux , au temps du duc d'Albe , souffrirent pour leur re- 
ligion des tourments de toute espèce avec une constance et une 
liberté d'àme admirables. 11 faut donc bien que vous accordiez 
qu'une vie sainte n'est pas le privilège de l'Église romaine : elle 
peut se rencontrer dans toutes les Églises. Et comme c'est par la 
sainteté de la vie que nous connaissons, pour parler avec l'apotre 
Jean (Épît. I, chap. iv, vers. 13), que nous demeurons en Dieu et 
que Dieu demeure en nous, il s'ensuit que ce qui distingue l'Église 
romaine de toutes les autres est entièrement superflu , et par con- 
séquent est l'ouvrage de la seule superstition. Oui , je le répète avec 
Jean , c'est la justice et la charité qui sont le signe le plus certain , 
le signe unique de la vraie foi catholique : la justice et la charité, 
voilà les véritables fruits du Saint-Esprit. Partout où elles se ren- 
contrent, là est le Christ; et le Christ ne peut pas être là où elles 
ne sont plus, car l'Esprit du Christ peut seul nous donner l'amour 
de la justice et de la charité. Croyez, Monsieur, que si vous aviez 
pesé ces pensées au dedans de vous-même , vous ne vous seriez 
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point perdu et vous n'auriez point causé la peine la plus vive à vos 
parents, qui gémissent aujourd'hui sur votre sort. 

Mais je reviens à votre lettre, où vous commencez par déplorer 
que je me laisse prendre aux séductions du prince des esprits re- 
belles. Sur quoi je vous prie de vous tranquilliser et de revenir à 
vous-même. Du temps que vous aviez l'esprit libre, vous adoriez, 
si je ne me trompe, un Dieu infini, par qui tout se fait et se con- 
serve. Quel est donc cet ennemi de Dieu que rêve aujourd'hui 
votre imagination , prince fantastique qui agit contre la volonté de 
Dieu pour séduire et tromper la plupart des hommes ( car les hom- 
mes de bien sont rares), artisan du mal à qui Dieu livre les hommes 
pour les tourmenter éternellement? Mais comment voulez-vous que 
la justice divine permette que le diable trompe impunément les 
hommes, et que les hommes soient punis pour avoir été les tristes' . 
victimes de ses séductions? 

Toutes ces énormités seraient tolérables encore si vous adoriez 
un Dieu infini et éternel. Mais non : votre Dieu , c'est celui que 
Chastillon, à Tienen, donna impunément à manger à ses chevaux. 
Et c'est vous qui déplorez mon aveuglement ! c'est vous qui ne 
voyez que chimères dans ma philosophie, dont vous ne savez pas 
le premier mot ! Vous avez donc entièrement perdu le sens , bon 
jeune homme? Et il faut que votre esprit ait été fasciné , puisque 
vous croyez maintenant que le Dieu suprême et éternel devient la 
pâture de votre corps et séjourne dans vos entrailles. 

Vous semblez pourtant vouloir user encore de votre raison , et 
vous me demandez comment je sais que ma philosophie est la meil- 
leure entre celles qu'on a autrefois professées dans le monde, qu'on 
y professe encore, et quon y professera un jour. C'est une question 
que je puis vous faire à mon tour et avec beaucoup plus de raison ; 
car je ne me flatte point d'avoir trouvé la meilleure philosophie, 
je sais seulement que je comprends la vraie. Vous me demanderez 
comment je sais cela. Je réponds que je le sais de la même façon 
que vous savez vous-même que les trois angles d'un triangle sont 
égaux à deux droits. Et tout le monde reconnaîtra le droit que j'ai 
de répondre de la sorte, excepté les cerveaux malades qui rêvent 
de certains esprits immondes dont la fonction consiste à nous don- 
ner des idées fausses qui ressemblent tout à fait aux vraies. Ce 
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sont là des visions , et le vrai est à soi-même sa propre marque 
et la marque du faux. 

Mais vous , qui croyez avoir trouvé la meilleure des religions ou 
plutôt les meilleurs des hommes, et qui leur avez livré votre foi 
crédule , je vous demanderai à mon tour comment vous savez que 
ces hommes sont en effet les meilleurs entre tous ceux qui ont enseigné, 
qui enseignent et qui enseigneront d'autres religions? Avez-vous 
examiné toutes ces religions, tant anciennes que nouvelles, celles de 
nos contrées, celles de VInde, enfin celles de tout 1 univers? Et alors 
même que vous les auriez examinées scrupuleusement, qu'est-ce qui 
vous assure que vous avez choisi la meilleure? Car enfin, vous ne 
pouvez donner aucune raison de votre foi. Vous direz sans doute 
que vous vous reposez dans le témoignage intérieur de l'Esprit de 
Dieu , tandis que ceux qui ne pensent pas comme vous sont séduits 
et trompés par le prince des esprits rebelles. Mais tous ceux qui ne 
sont pas de l'Église romaine diront de leur Église ce que vous dites 
de la vôtre , et ils auront tout autant de droit que vous. 

Vous parlez du consentement unanime de tant de milliers d'hom- 
mes, de la succession non interrompue de l'Église. Mais tout cela, 
c'est le propre langage des Pharisiens. Ils produisent, avec une con- 
fiance égale à celle des croyants de l'Église romaine , des myriades 
de témoins qui n'ont pas une fermeté moins opiniâtre que les vô- 
très, et qui rapportent, comme s'ils les avaient vues, des choses qu'ils 
ont entendu dire. Ajoutez que les Pharisiens font remonter leur ori* 
gine jusqu'à Adam. Ils vantent, eux aussi, avec une arrogance 
que l'Église romaine ne surpasse pas, la solidité immuable de leur 
Église qui s'est propagée jusqu'à* ce jour, malgré l'hostilité com- 
mune des chrétiens et des gentils. Plus que tous les autres, ils se 
défendent par leur antiquité : c'est de Dieu même qu'ils ont reçu 
leurs traditions. Eux seuls conservent la parole de Dieu , écriée et 
non écrite. Voilà ce qu'ils proclament d'une seule voix. Et en effet , 
personne ne peut nier que toutes les hérésies ne soient sorties de 
leur sein, et que les Pharisiens ne soient restés fidèles à eux-mêmes 
pendant plusieurs milliers d'années, sans aucune contrainte et par 
la seule force de la superstition. Je ne parle pas de leurs miracles : 
mille personnes, et je les suppose bavardes, se fatigueraient à les 
raconter. Mais ce dont ils s'enorgueillissent de préférence, ce sont 
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leurs martyrs. Ils en comptent plus que toute autre nation, et chaque 
jour augmente le nombre de ceux de leurs frères qui savent souf- 
frir pour leur foi avec une force d'ame singulière. Ici je suis moi- 
même témoin de leur sincérité : j'ai vu entre beaucoup d'autres 
un certa'in Juda, qu'ils nomment le Fidèle, qui, élevant la voix du 
sein des flammes où on le croyait déjà consumé, entonna l'hymne 
Tibi, Deus , animam meam offtro, et n'interrompit ce chant que pour 
rendre le dernier soupir. 

Vous exaltez la discipline de l'Église romaine; j'avoue qu'elle est 
d'une profonde politique, et profitable à un grand nombre, et je 
dirais même que je n'en connais pas de mieux établie pour tromper 
le peuple et enchaîner l'esprit des hommes, s'il n'y avait l'Église 
mahométane, qui surpasse de beaucoup la romaine à cet égard. 

Vous voyez, monsieur, qu'au bout du compte, le seul de vos 
arguments qui soit pour les chrétiens, c'est le troisième, qui re- 
pose sur ce que des hommes sans lettres et de condition basse 
sont parvenus à convertir presque tout l'univers à la foi du Christ. 
Mais remarquez que cette raison ne vaut pas seulement pour l'É- 
glise romaine ; elle vaut pour toutes les Églises qui reconnaissent 
Jésus-Christ. 

Je suppose maintenant que toutes vos raisons soient en faveur de 
la seule Église romaine. Croyez-vous avoir pour cela démontré ma- 
thématiquement l'autorité de cette Église? Certes, il s'en faut infi- 
niment. Pourquoi voulez-vous donc que je croie que mes démon- 
strations m'ont été inspirées par le prince des esprits méchants, et 
non par Dieu? J'ajoute que votre lettre me fait voir clairement que 
si vous vous êtes donné corps et âme à l'Église romaine : ce n'est pas 
tant l'amour de Dieu qui vous y a porté que la crainte de l'enfer, 
ce principe unique de toute superstition. Hé quoi ! poussez-vous 
l'humilité jusqu'à ne plus croire à vous-même, pour ne croire qu'à 
d'autres hommes qui sont damnés, eux aussi, par un grand nombre 
de leurs semblables? Est-il possible que vous me taxiez d'arro- 
gance et de superbe, parce que j'use de la raison, parce que je 
me confie à cette vraie Parole de Dieu qui se fait entendre dans 
notre àme, et que rien ne peut corrompre ni altérer? Au nom du 
ciel , chassez loin de vous cette déplorable superstition, reconnaissez 
la raison que Dieu vous a donnée, et attachez- vous à elle si vous 
II. 37 
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ne voulez descendre au rang des brutes. Cessez d'appeler mystères 
d'absurdes erreurs, et de confondre, à la honte de votre raison, 
ce qui surpasse l'esprit de l'homme ou ne lui est pas connu encore, 
avec des croyances dont l'absurdité se démontre, avec ces horri- 
bles secrets de l'Église romaine, que vous jugez d'autant plus élevés 
au-dessus de l'intelligence qu'ils choquent plus ouvertement la 
droite raison. 

Du reste, le principe fondamental du Traité théologico-politique, 
savoir, que l'Écriture ne doit être expliquée que par elle-même ; ce 
principe, que vous proclamez faux si témérairement et sans en 
donner aucune raison, je ne l'ai pas posé comme une hypothèse, 
mais établi sur une démonstration concluante et régulière; vous la 
trouverez au chapitre VII , où j'ai aussi réfuté les objections de mes 
adversaires, et à la fin du chapitre XV. Je m'assure, monsieur, 
que si vous vous rendez attentif à ces passages, et si vous prenez 
la peine de méditer l'histoire de l'Église (que je vois que vous 
ignorez complètement) , quand vous reconnaîtrez combien de faus- 
setés les historiens ecclésiastiques nous débitent, et par quelle suite 
d'événements et d'artifices le pontife de Rome a mis la main , six 
cents ans après Jésus-Christ, sur le gouvernement de l'Église, je 
m'assure, dis-je, que vous viendrez à résipiscence. C'est ce que je 
vous souhaite de tout mon cœur. Adieu. 



FIN. 
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